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शीर्षक प्रनुसन्धान-प्रकल्प के प्रन्तगंत किये गये कार्य 
का एक भाग है। 

अ्रध्ययन श्रौर अनुसन्धान के दौरान यह जानने 
का प्रयत्न हुम्रा कि सुदीधे श्रध्ययन-भ्रध्यापन को 
भारतीय परम्परा में श्रध्यापन की मूल्योन्मुखता के 
बारे में साक्षात्‌ प्रथवा परम्परया कोई चर्चा की गयी 
है प्रथवा नहीं । 

हमने पाया कि घराचा नागार्जुन ने बोद्ध 
परम्परा में बुद्ध के उपदेशकत्व को ही ध्रपने महान्‌ 
ग्रन्थ 'मध्यमकशास्त्र' में दशन का आघार बनाया । 
यह बात माध्यमिक दर्शन पर काम करने वाले विद्वानों 
की दृष्टि से भ्राज तक प्रोझल रहो। नागार्जुन का 
सम्पूणं माध्यमिक दर्शन उपदेश के विभिन्न उपादानों 
को विइलेषित करते हुये निर्वाण-रूप चरम मूल्य तक 
केसे पहुंचा सकता है, इस बात को मूल प्राघार बना 
कर प्रस्तुत पुस्तक लिखी गयौ है। हमने पाया कि 
नागार्जुन की दृष्टि से भाषा-निबद्ध उपदेश निःस्वभावता 
में पयंवसित होते हैं परन्तु इससे यह्‌ सिद्ध करना कठिन 
है कि भाषा के माध्यम से यदि तत्त्व का स्वभाव 
उपलब्ध नहीं हो सकता तब स्वभाव का प्रस्तित्व ही 
नहीं है । हमने पुस्तक के प्रथम भाग में इसी विषय पर 
संक्षेप में विचार किया है। दूसरे भाग में मध्यमकशास्त्र 
को कारिकाध्रों का मूल के साथ प्रमाणा रूप में हिन्दी 
रूपान्तरण प्रस्तुत किया है तथा मूलतः प्रसन्नपदा 
के झाधार पर व्याख्यात्मक टिप्पणी भो दी गयौ है । 
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कहा है। यह हमारा प्रभिनव विनम्र प्रयास है जिससे 
सम्भवतः भागे कायं करने वालों को पुरानी बातो को 
नये सन्दर्भ में सोचने को प्रेरणा | 
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प्रस्तुत पुस्तक विश्वविद्यालय अनुदान आयोग द्वारा अध्यापन की 
मूल्योन्मुखता के दार्शनिक आधार? शीर्षक अनुसन्धान-प्रकल्प के अन्तर्गत किये 
गये कार्य का एक भाग है । हमलोगो ने भारतीय दर्शन को अपने अनुसन्धान 
कां आधार बना कर विचार करना प्रारम्भ किया । अध्यापन की प्रक्रिया में 
अध्यापक पहले स्वयं ज्ञान अजित करता है । पूर्वमीमांसा में सुविचारित 
“स्वाध्यायोऽध्येतव्यः' इस विधि से कुमारिल और प्रभाकर ने अध्ययन-विधि 
और अध्यापन-विधि क्रमशः ये दो अर्थ निकाले । हमारी दृष्टि से इन दोनों 
अर्थों का समन्वय वास्तव में अध्यापन कमे में होता है। गुरु से अध्ययन 
करने के बाद ही अध्यापन का अधिकार प्राप्त होता दै । अध्ययन और 
अध्यापन इन दोनों बिन्दुओंपर अभ्युपगत मृल्यबोधों के कारण हेय और 
उपादेय की व्यवस्था बनती है। साथ ही अनेक उपलब्ध ज्ञेय विषयों में से 
किसी विशेष विषय का चयन और चुने हुये विषय के बारे में विशेष व्याख्या 
अथवा प्रस्थान का अनुसरण पूर्वाभ्युपगत मूल्यबोध से ही सुनिश्चित होता 
है । इतना ही नहीं हमारा अपना मूल्यबोघ हमारी ज्ञान की प्रक्रियाको भी 
प्रभावित करता है और इस ज्ञान से क्रिया का निर्धारण होता है। यही 
कारण है कि भारतीय दार्शनिक प्रत्यक्ष--जसे ज्ञान के माध्यम में भी सुख, 
दुःख, उपेक्षा, हेयता और उपादेयता को अनुस्यूत मानते हैं । इस प्रकार 
अध्ययन करने वाला व्यक्ति अध्ययन करते समय ही अपने मूल्यबोघ से 
नियन्त्रित रहता है । जब वही व्यक्ति प्रभाकर के अनुसार शिष्य को उपनीत 
करके साङ्ग और सरहस्य वेद का अध्यापन करने में प्रवृत्त होता|है तब स्वयं 
अध्ययन कमं में अभ्युपगत मूल्यबोधों के अतिरिक्त कुछ नये बोध भी जुड़ जाते 
हैं। ये बोध दो प्रकार के होते हैं। कुछ बोध शिष्य की अवस्थिति तथा 
उसकी प्रकट अथवा सुप्त शक्ति से सम्बन्धित होते हैं और कुछ मल्य एसे होते 
जिनको अध्यापक स्वयं अपने शिष्यों में शास्त्र और गुरूपरम्परा को जगाने 
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भोर पल्लवित करने के लिये उद्बोधित करता है। ये दूसरे प्रकार के मूल्य 
जिनके प्रति अध्यापक शिष्य को उन्मुख करता है अध्यापन विधि के अत्या- 


वश्यक अंग बनते हैं । 


हमलोगों ने अपने अध्ययन और अनुसन्धान के दौरान यह जानने का 
प्रयत्न किया कि सुदीघं अध्ययन-अध्यापन की भारतीय परम्परा में अध्यापन 
की मूल्योन्मुखता के बारे में साक्षात्‌ अथवा परम्परया कोई चर्चा की गयी है 
अथवा नहीं । यहां स्पष्ट कर देना आवश्यक है कि हमने अध्यापन को एक 
विस्तृत अथं में ग्रहण किया है। इसका अथं न केवल गुरुकुल में कक्षाबद्ध 
अध्यापन ही है अपितु अध्यापन के अन्तर्गत उन सभी सावंजनिक अथवा 
व्यक्तिगत उपदेशों का भी ग्रहण किया गया है जो आचायोँ, महापुरुषों आदि 
ने समय-समय पर दिये हैं। इस दृष्टि से उपनिषदों के विचार-विमशं, 
भगवद्गीता का उपदेश, महावीर भोर बुद्ध के प्रवचन आदि सभी अध्यापन 
के अन्तगंत गृहीत होते हैं। यह भी ध्यान देने की बात है कि भारतीय. 
परम्परा में ज्ञान का उपार्जन तथा सम्प्रेषण एक पुण्य एवं आध्यात्मिक कमं 
माना गया है । “सा विद्या या विमुक्तये”, 'विद्ययाऽमृतमश्नुते', “ज्ञानात्‌ मोक्ष? 
आदि सभी वचनों में तथा वर्ण और आश्रम व्यवस्था में ज्ञान के अनिवायं 
महत्त्व को निरपवाद रूप से स्वीकार किया गया है । 


पूर्वोक्त प्रसङ्ग में ही हमने पाया कि आचार्य नागार्जुन ने बोद्ध परम्परा 
में बुद्ध के उपदेशकत्व को ही अपने महान्‌ ग्रन्थ मध्यमकशास्त्र में दर्शन 
का आधार बनाया । यह बात माध्यमिक दर्शन पर काम करने वाले विद्वानों 
की दृष्टि से आज तक ओझल रही । नागार्जुन का सम्पूर्ण माध्यमिक दर्शन 
उपदेश के विभिन्न उपादानों को विश्लेषित करते हुये निर्वाण-रूप चरम मूल्य 
तक केसे पहुंचा सकता है, इस बात को मूल आधार बना कर प्रस्तुत पुस्तक 
लिखी गयी है । हमने पाया कि नागार्जुन की दृष्टि से भाषा-निबद्ध उपदेश 
निःस्वभावता में पयंवसित होते हैं परन्तु इससे यह सिद्ध करना कठिन है कि 
भाषा के माध्यम से यदि तत्त्व का स्वभाव उपलब्ध नहीं हो सकता तब 
स्वभाव का अस्तित्व ही नहीं है । हममे पुस्तक के प्रथम भाग में इसी विषय 
पर संक्षेप में विचार किया है । दूसरे भाग में मध्यमकशास्त्र की कारि काओं - 
का मूल के साथ प्रमाण रूप में हिन्दी रूपान्तरण प्रस्तुत किया है तथा मूलतः 
प्रसन्मपदा के आघार पर व्याक्ष्यात्मकः टिप्पणी भी दी गयी है.। तृतीय भाग 
में सध्यमकग्ा।स्त्र. के कुछ पक्षों को, विशद. उ्याक्ष्या को दृष्टि-से आक्श्यक्: , 
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नागाजुन द्वारा रचित शून्यता-सप्तति और विप्रह-व्यावतंनी इन दो ग्रन्थों को 
भी हिन्दी रूपान्तरण के साथ प्रस्तुत किया गया है । 


हम यह स्पष्ट करना चाहेंगे कि हमारी दृष्टि में प्राचीन दार्शनिक ग्रन्थों 
को समझने के लिये भाषीय अनुवाद अक्षम हैं क्योंकि यदि हमारी दृष्टि 
विचारों को प्रस्तुत करने की है तब शाब्दिक अनुवाद इसलिये अस्पष्ट हो 
जाते हैं कि आज का व्यक्ति जिन प्रत्ययों के द्वारा विचार करता है, वे और 
प्राचीन युग के विचार के उपादानभूत प्रत्यय भिन्न हैं। प्राचीन प्रत्ययों को 
ही भाषान्तरित करना मात्र विचार को स्पष्ट नहीं कर पाता । इसलिये 
प्राचीन प्रत्ययों को आज के प्रत्ययों के द्वारा समझने और समझाने का प्रयत्न 
समवर्ती भारतीय दर्शन के प्रवर्तन, परिवद्धंन तथा पल्लवन के लिये अत्या- 
वश्यक है। इसीलिये हमने नागार्जुन के तीनों ग्रन्थों का जो रूप प्रस्तुत 
किया है वह भाषीय अनुवाद न होकर आज के प्रत्ययो के माध्यम से पुन:-- 
कथन है जिसे हमने रूपान्तरण कहा है। यह हमारा अभिनव विनम्र प्रयास 
है जिससे सम्भवतः आगे कार्य करने वालों को पुरानी बातों को नये सन्दर्भ 
में सोचने की प्रेरणा मिले । 

इस ग्रन्थ की रचना में विश्वविद्यालय अनुदान आयोग का सहयोग हम 
सहर्ष स्वीकार करते हैं किन्तु इतने विस्तृत प्रकल्प को दो वर्षों से भी कम 
समय में पूरा कर लेना कथमपि सम्भव नहीं है । इसीलिये यहां केवल बौद्धों 
की माध्यमिक दृष्टि के आधार पर ही प्रकल्प का एक भाग प्रस्तुत किया जा 
सका है । यदि उचित सुविधा प्राप्त होती रही तब उपनिषदों, धमंशास्त्रों 
तथा मीमांसा और न्याय के आधार पर इस विषय पर और भी रोचक 
सामग्री प्रस्तुत की जा सकती है । इस कार्य में जिन लोगों का सहयोग मिला 
उन सबके प्रति हम आभार प्रकट करना अपना कत्तव्य समझते हैं 
शोर आशा करते हैं कि विद्वज्जन हमारे इस प्रयास का यथोचित अनुमोदन 
करेंगे । 
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आचार्य नागार्जुनका निस्स्वभावता-दर्शन 


€ बुद्ध की शिक्षा का दिशा-निर्देश 

@ बुद्ध के उपदेशों का लक्ष्य 

स्वभाव को खोज 

भाषा ओर तत्त्व 

भाषा ओर तकं-पद्धति 

@ शून्यता : ज्ञानसोमांसीय अवधारणा 
@ नागाजुन के दर्शन की संरचना 


@ जोवन-पद्धति : मूल्योन्मुखता 


आचार्य नागार्जुन का निस्स्वभावता-दर्शेन 


नागार्जुन-कृत सध्यमक-शास्त्र ग्रन्थ में प्रस्फुटित दार्शनिक उद्यम के तत्त्व 
को समझने के लिये हमें उस निश्चित सन्दर्भ को समझना पड़ेगा जिसमें 
माध्यमिक सम्प्रदाय का उत्कृष्ट ग्रन्थ रचा गया। नागार्जुन के दर्शन पर 
निमंम प्रहार हुये हँ, इसके साथ प्राचीन और आधुनिक दोनों प्रकार के 
विचारको ने असामान्य व्यवहार किया है । बोद्धो के बीच भी नागार्जुन को 
असङ्ग, वसुत्रन्धु, दिडताग आदि प्राचीन आचार्यो--जेसा आदर-सम्मान 
भी नहीं मिला । औरों की तुलना में नागार्जुन को अल्प सम्मान मिलने का 
कारण संभवतः उनकी सुगठित, संक्षिप्त और सन्दर्भ-गर्भित शैली तथा निषे- 
धात्मक निष्कर्षो को ओर झुकती हुई उनकी तकं-पद्धति है । ब्राह्मणों की 
अहंमन्पता के साथ उक्त कारणों का समन्वय हो जाने से नागार्जुन को ऐसे 
कट्टर निषेध-वादी दाशनिक के रूप में चित्रित किया जाने लगा जिसके दर्शन 
में केवल वाक्चातुरी है, निष्कर्ष कुछ भी नहीं है । 

यह सत्य है कि स्पष्ट रूप से प्रतिपादित तत्त्वमीमांसा और ज्ञानमी- 
मांसा के रूप में दार्शनिक विषय-वस्तु के अभाव का आभास सभी प्राचीन 
या नवीन पाठकों को होगा । नागार्जून द्वारा दिए गए किसी स्पष्ट दार्शनिक 
निष्कर्ष के अभाव में आधुनिक विद्वान्‌ अपना-अपना निष्कर्ष निकालने लगते 
हैं--एक ओर नागार्जुन को वेदान्त-जैसे निरपेक्ष-तत्व के साथ और दूसरी 
ओर घोर निषेघवादी और अज्ञेयवादी दर्शन के साथ जोड़ने की प्रवृत्ति स्पष्ट 
परिलक्षित होती है। आज के युग में नागार्जुन का दर्शन उस पतवार-रहित 
जलपोत के समान हो गया है जो उत्ताल तरंगों, धाराओं-उपधाराओं के 
झकोरे में दाशंनिक तकं के थपेड़े खाता हुआ भ्रमित-सा दिखाई पड़ता है । 
जेसा पहले कहा गया है, यह सब नागार्जून के दार्शनिक कर्म की विशिष्ट 
पद्धति के कारण हो रहा है। 


¥ निस्स्वभावता-दर्शंन 


इस तथ्य को स्वीकार करना पड़ेगा कि भारत-मूलक दर्शनों के इतिहास 
में सामान्य रूप से तथा विशेष रूप से आज सर्वत्र सम्मान पाने वाले पाश्चात्य 
दर्शनों के इतिहास में नागार्जुन की दार्शनिक्र पद्धति अनूठी है । अतः नागार्जुन 
किस ओर जा रहे हैं इस बात को, अपनो अजित दार्शनिक समझ को दूर 
रखते हुए, समझने के लिये हमें उनके द्वारा अपने ग्रन्थों में स्वीकृत पद्धति का 
अवलोकन करना पड़ेगा । वास्तव में कुछ विद्वानों ने उनके ग्रन्थों में एक 
प्रकार की इन्द्वात्मक पद्धति को देखने का प्रयत्न किया है या फिर उस शेली 
को पाया है जिससे अन्त में सभी दार्शनिक उलझने निरर्थक करार दे दी 
जाती हैं । 
हमें दिखाई देता है कि नागार्जुन अपनी नयी पद्धति के द्वारा कोई 
निश्चित भावात्मक लक्ष्य पाना चाहते हैं, जिसको आज तक एक दम नहीं 
समझा गया है, बल्कि उसकी भत्संना की गई है। मध्यमकशास्त्र का साव- 
धानीपूर्वंक अध्ययन करने पर हमें मालूम होता है कि विचाराधीन इस ग्रन्थ 
के लेखन के पीछे क्या उद्देश्य है। अपनी प्रारम्भिक कारिका में ही नागार्जुन 
उस बुद्ध की वन्दना करते हैं जिसने ऐसे प्रतीत्यसमुत्पाद का उपदेश दिया जो 
सभी भाषीय विवरणों का उपशम करता हुआ शान्त है। इसी तरह पुस्तक 
का समापन करते हुये नागार्जुन पुनः उस गोतम बुद्ध को नमस्कार करते हैं 
जिसने सभी दुष्टियों को दूर करने के लिये सद्धमं का उपदेश दिया । अतः 
यदि हम ग्रन्थ के प्रथम भौर अन्तिम वाक्यों को जोड़ें तो हमें पता चलेगा कि 
नागार्जुन बुद्ध द्वारा दिये गये उपदेशों के बारे में दार्शनिक महत्त्व की बात 
कह रहे हैं। एक महान्‌ उपदेशक-शिक्षक के रूप में मनुष्यों को जीवन में 
उतारने के लिये जिन दुरूह मूल्यों का उपदेश बुद्ध ने दिया उन मल्यो के प्रति 
उनको शिक्षा अभिमुख है। इस अभिमुखीकरण के सन्दर्भ में दो महत्त्वप्रण 
बातें कही गई है । पहली भाषा के बारे में है जो बुद्ध द्वारा प्रतिपादित मत्यों 
तक पहुंचकर समाप्त हो जाती है और दूसरी बात है कि जिन मल्यों की 
ओर बृद्ध ले जा रहे हैं वे शान्त हैं । इस प्रकार नागार्जुन द्वारा समझी गयी 
बुद्ध की शिक्षा किन मूल्यों की ओर अभिमुख है तथा उनका क्या दार्शनिक 
आधार नागाजूंन अपने ग्रन्थ के सत्ताइस विस्तत प्रकरणों में विचार कक 
समझते हैँ- हम इन बातों को यहां संक्षेप में जानने का प्रयत्न करेंगे । 


१ 


बुद्ध की शिक्षा का दिशा-निर्देश 


बुद्ध अपने शिष्यों को जिस लक्ष्य की ओर ले जा रहे थे उसके बारे में 
कोई सन्देह नहीं है। न केवल मनुष्य बल्कि सभी प्राणियों के अस्तित्व को 
विचलित और प्रताड़ित करने वाले दुःख से बुद्ध का वास्ता था । उन्होंने मान 
लिया था कि होना ही दुःख है तथा जीवन उन सारी विपदाओं का मूल 
कारण है जिन्हें प्राणी अब तक झेल चुके हैं और आगे भी न जाने कितनी 
अगणित यातनाएं उन्हें सहतरी पड़ें यह न केवल जीवन की वर्तमान स्थिति 
की समस्या है बल्कि जीवन की प्रताड़ना अनादि क्रम से चली आ रही है । 
यदि सही ढंग से कारगर उपाय नहीं किये गये तब यह प्रताड़ना अनन्त काल 
तक चलती रहेगी । दूसरे शब्दों में अस्तित्व ही स्वभावतः ऐसा है कि वह 
दुःखों को कभी जानकर स्वतन्त्रकर्ता के रूप में, या किसी के दबाव में या 
फिर अनजाने ही निमन्त्रित करता है। बुद्ध ने अपनी शिक्षा के द्वारा जीवन 
के इस अनिवार्य तथ्य की ओर ध्यान दिलाया है और अपनी अपने ही श्रम 
द्वारा अजित प्रज्ञा के अनुरूप लोगों को इस प्रकार का जीवन जीने का उपदेश 
दिया जो सब प्रकार के दुःखों को दूर रख सके । दुःख को आधारभत तथ्य 
मानकर बुद्ध ने दुःख से पार होने का ऐसा मार्ग ज्ञात किया जिसपर चलकर 
जीवन को दुःख से अलग किया जा सके--जो दुःख केवल आगन्तुक है, अनि- 
वार्य नहीं । 

जब बुद्ध ने लोगों को मार्ग के उपदेश के द्वारा नाना प्रकार के दुःखों को 
जानकारी कराई तब उनका उपदेश किस ओर जा रहा है यह बात स्पष्ट हो 
गई । यहां हमें एक अन्य बात की ओर भी ध्यान देना चाहिये जिसके उल्लेख 
के बिना उनके उपदेश के दिशा-निर्देश की बात अधूरी रहेगी । यद्यपि बुद्ध 


के निस्स्वभावता-दर्शन 


का वास्ता दुःख के निराकरण से है, फिर भी वे सभी प्राणियों के प्रति असीम 
करुणा से प्रेरित हैं। उनका शिक्षा का कार्यं उस असीम शुद्ध करुणा की ओर 
इंगित करता है जिसके बिना बुद्ध का अनन्त ज्ञान उपदेश का मूते आकार 
नहीं ग्रहण कर पाता । यहाँ करुणा के स्वरूप पर भी विचार करना चाहिये 
जिसने बुद्ध को उपदेश देने के लिये विवश कर दिया । बोधि-वृक्ष के नीचे 
बैठकर उन्होंने अपने प्रयत्न से जो प्रज्ञा प्राप्त की उसीका उद्घोष करते हुये 
वह इस बात की पुष्टि कर रहे हैं कि हर प्रकार से वह प्रज्ञा अप्रतिहत और 
पूरी तरह सबके लिए है । शिक्षा के द्वारा इस प्रज्ञा का प्रकटीकरण भी इसी 
प्रकार सभी के लिए है जिसमें कोई प्रतिबन्ध, पूर्वाग्रह, दुराग्रह, पक्षपात या 
दर स्वार्थं की भावना नहीं है। भूत, भविष्यत्‌ और वतंमान प्राणियों के 
प्रति इस शुद्ध करुणा से प्रेरित होकर बुद्ध ने अपनी निबन्ध प्रज्ञा को सबके 
हित के लिए उपदिष्ट करने का भार उठाया । 


यह स्पष्ट है कि सबके हित के निमित्त अपनाए गए उपदेश के का में 
बृद्ध को शिक्षा के उद्देश्य को पूर्ण करने में सक्षम भाषा का सहारा लेना 
पड़ा । इस प्रकार शिक्षा-काय से अनिवार्य रूप में सम्बन्धित दो-एक अन्य 
बातें भी आवश्यक हो गयीं । चूंकि ऐसी कोई भाषा नहीं है जो प्राणिमात्र 
द्वारा समझी जा सके और कोई सर्वोच्च मानक भाषा (जैसा कि ब्राह्मणों की 
विचारपद्धति में संस्कृत भाषा को माना जाता है) नहीं है, अतः बुद्ध का 
भाषा का चुनाव उनके श्रोताओं की प्रकृति द्वारा नियन्त्रित हुआ । श्रोताओं 
में भी उनकी परिपक्वता, उनकी समझ, आध्यात्मिक और बौद्धिक क्षमता 
आदि के विभिन्न स्तरों का ध्यान बुद्ध को रखना पड़ा । कुशल, सक्षम शिक्षक 
होने के नाते अपने उपदेशों के दौरान बुद्ध को इन बातों का भी ज्ञान था । 


ऊपर लिखी बातों को ध्यान में रखते हुए नागार्जुन ने यह बीड़ा उठाया 
कि बुद्ध के उपदेशों के विभिन्न स्तरों का निर्धारण किया जाए । उनका यह 
विचार नहीं है कि बुद्ध की सभी उक्तियां सबके लिये हैं और न ही वे मानते 
हैं कि उनके सारे वचन अन्तिम सत्य का प्रकाशन करते हैं। नागार्जुन के 
अनुसार बुद्ध-वचनों का केवल एक वर्ग ही उनके अभिमत अन्तिम सत्य का 
प्रतिपादन करता है । बाकी सारे वचन सतही हैं और अधिक-से-अधिक 
उनको अन्तिम सत्य की ओर ले जाने वाले पद्धति-सम्बन्धी माध्यम के रूप 
में ही समझा जा सकता है। वे उपदेश जिनका उद्देश्य बौद्ध जीवन-पद्धति के 
प्रति लोगों को आकर्षित करना है और ऐसे उपदेश जो अन्तिम लक्ष्य की 


बुद्ध की शिक्षा का दिशा-निर्देश ७ 


ओर लोगों को आकर्षित करते हैं (नेयार्थं और नीताथं)--इन दो प्रकार के 
उपदेशों में अन्तर का ध्यान नागार्जुन ने अपने ग्रन्थ मध्यमकशास्त्र में स्पष्ट 
रूप से रखा है। इस प्रकार मध्यमकशास्त्र में प्रतिपादित नागार्जुन की बुद्ध 
के उपदेश के दिशा-निर्देश की व्याख्या बुद्ध के उपदेश के अन्तिम लक्ष्य का 
पल्लवन करती है और आलोचनात्मक ढंग से उसकी उपपत्ति बतलाती है । 
अतः विचार-विमशं के प्रसङ्ग में नागार्जुन को यह बतलाना भी आवश्यक हो 
गया कि बुद्ध-वचनों के कौन से अंश किस कारण से बृद्ध को अभिमत अन्तिम 
सत्य से सम्बन्धित नहीं हैं । 


१ 


बुद्ध के उपदेशों का लक्ष्य 


जैसा ऊपर कहा गया है बृद्ध जीवन से दुःख को दूर करना चाहते थे । 
मुख्य प्रश्‍न यह है कि जीवन में दुःख आता ही क्‍यों है? बृद्ध के चरम 
निष्कर्ष में वस्तु के बारे में अज्ञान के कारण ही लोग दुःख पाते हैं । कहा 
गया है कि सत्य-स्वरूप के ज्ञान के अभाव में लोग वस्तु के सतही और बहुधा 
इन्द्रियों को आकर्षक लगने वाले पक्षों को वस्तु का तत्त्व मानने लगते हैं । 
अतः चतुर उपदेशक का यह कतंव्य हो जाता है कि वह तत्त्व से सतही पक्ष 
को अलग करके बतलाए। अज्ञान के प्रभाव से इनमें भेद को ओर हमारा 
ध्यान ही नहीं जाता । नागार्जुन का प्रमुख घ्येय समस्त परिस्थितियों में 
समान रूप से विद्यमान वस्तु-तत्त्व का ज्ञान प्राप्त करना है । 


अपने ग्रन्थ के पन्द्रहवें प्रकरण में नागार्जुन ने स्वभाव के बारे में अपने 
अभिमत को स्पष्ट रूप से बतलाया है। वास्तव में पूरे ग्रन्थ में यह अभिमत 
बार-बार प्रगट हुआ है । नागार्जुन वस्तुओं के तात्त्विक रूप की सिद्धि करना 
आवश्यक समझते हैं जिससे उस रूप को ही वस्तु कहा जा सके और हमारा 
ज्ञान तथा भाषा उसके अनुरूप हो सकें । तात्त्विक रूप, जिसे स्वभाव कहा 
गया है, का अर्थ है वस्तु का वह पक्ष जो सर्वथा एक जैसा बना रहे और जो 
दूसरे पर निर्भर न हो । दूसरे शब्दों में स्वभाव को कारणता और परिवर्तन 
से मुक्त होकर नित्य रूप में स्वयं में अवस्थित होना चाहिये । यह बात दूसरी 
है कि इस प्रकार का स्वभाव उपलब्ध नहीं होता क्योंकि बुद्ध ने सारे 
विश्व में घोषणा कर रखी है कि सभी अस्तित्ववान्‌ वस्तुएं प्रतीत्यसमुत्पाद 
के नियम से बंधी हैं । यदि बात ऐसी हो तब ऐसा कुछ भी नहीं हो सकता 


चुद्ध के उपदेशों का लक्ष्य & 


जो कारण भौर प्रत्ययों की प्रक्रिया से मुक्त हो । वस्तु का अस्तित्व उधार 
लिया हुआ है । वह पूरी तरह उन नाना प्रकार की बातों पर निर्भर करता 
है जिनके कारण वह वस्तु अस्तित्व में आ पाती है । इस अर्थ में कारण-रहित 
वस्तु अस्तित्व में आ ही नहीं सकती ओर कारणों के व्यापार से उत्पन्न वस्तु 
का अस्तित्व इन व्यापारवान्‌ कारणों की देन है, उसका अपना कहने को कुछ 
भी नहीं है । 

सभी जानते हैं कि बुद्ध ने प्रतीत्यसमुत्पाद के व्यापक नियम का कोई 
अपवाद नहीं माना । इसका कारण सिवाय इसके कि जिस दार्शनिक निकाय 
का वे निर्माण कर रहे थे उसमें नित्य पदार्थो के लिए कोई स्थान नहीं है, 
और क्या हो सकता है ? अनेक ग्रन्थों में जो सबसे प्रमुख कारण मिलता है 
वह यों है कि नित्य वस्तुओं से स्थायी राग या द्वेष उत्पन्न होते हैं जो दुःख 
के प्रमुख कारण हैं । चूंकि नित्य वस्तुओं के अस्तित्व में आने के कारणों की 
व्याख्या संभव नहीं है इसलिये इसकी नित्यता हमारी बुद्धि को चुनौती देती 
रहेगी क्योंकि बुद्धि सापेक्षता के घरे में रहकर व्यापार करने के लिए अभि- 
शप्त है । बोद्ध विश्लेषण के अनुसार बुद्धि एक वस्तु को दूसरी वस्तु के 
सम्बन्ध के आधार पर ही समझ सकती है । स्वयं में अवस्थित नित्य वस्तु 
का किसी अन्य के साथ सम्बन्ध ही नहीं स्थापित हो सकता । यदि कोई तत्त्व 
हो तो उसे आवश्यक रूप से नित्य अतः सम्बन्ध-निरपेक्ष होना ही पड़ेगा । 
परन्तु तब राग को उत्पन्न करके वह नित्य वस्तु दुःख का महान्‌ कारण बन 
जाएगी । बुद्ध और उनके अनुयाथियों ने नित्यता के प्रत्यय का निषध करते 
“समय इसी बात को ध्यान में रखा । 


यह एक विचित्र परन्तु अनिवार्य रूप से आवश्यक घटना है कि स्थायित्व 
और नित्यता के प्रति अभिनिवेश के कारण लोग परिवर्तन के तथ्य की अन- 
देखी कर देते हैं । वे बहुधा वास्तव में परिवर्तित होती अवस्थिति को स्थायी 
समझ लेते हैं । परिवर्तन जीवन की नियति है परन्तु स्थायित्व इसे सार्थकता 
प्रदान करता है । पर परिवर्तन वास्तविक है और स्थायित्व आभास है । 
आभास को वास्तविक नहीं मानना चाहिये, पर बहुधा जीवन में अज्ञान के 
कारण ऐसा ही होता देखा जाता है। अतः वस्तु की वास्तविकता किसी 
'प्रकार से तत्त्व से नहीं जुड़ी है और यह वास्तविकता वस्तु की परिवर्तन- 
शीलता को कथमपि प्रभावित नहीं कर सकती । वस्तु का तत्त्व या स्वभाव 
"एक दृष्टिमात्र है और दृष्टि को लोग गलती से वास्तविक मान बंठते हैं । 


१+ निस्स्वभावता-दशंन 


बुद्ध के उपदेश के अनुसार स्वभाव की खोज मनुष्य के लिए स्वाभाविक 
क्रिया है क्योंकि वह स्वभाव को अस्तित्व का अर्थ या मूल्य समझ बेठता है । 
बुद्ध के उपदेश का उद्देश्य स्वभाव के प्रति इस दृष्टि को दूर करना है। बुद्ध 
ने सिखाया कि स्वभाव को त्याग देना चाहिये क्योंकि यह एक मिथ्या-मूल्य 
है। उनके उपदेश व्यक्ति में निःस्वभावता के मूल्य की स्थापना करने के 
उद्देश्य से प्रेरित हैं जिसे उन सभी दृष्टियो का प्रहाण करके पाया जा सकता 
है जो वस्तु की वास्तविकता से कथमपि सम्बन्धित नहीं है । 


रे 


स्वभाव की खोज 


दर्शन स्वभाव की खोज है । वस्तु के तत्त्व के रूप में स्वभाव की व्याख्या 
की जा सकती है । वस्तुतः माध्यमिक विचार वस्तु और उसके तत्त्व या स्व- 
भाव में भेद नहीं करते क्योंकि इससे यह ध्वनि निकलेगी कि कोई अस्तित्व- 
वान्‌ वस्तु स्वभावरहित भी हो सकती है। “वस्तु का तत्त्व” कहने के स्थान 
पर, उनके अनुसार, हमें 'तत्त्वावस्थित वस्तु” कहना चाहिये । परन्तु तब भी 
इससे तत्त्वानवस्थित वस्तु का आपादन होने लगेगा । अतः माध्यमिकों को 
स्वीकार्य कथन होगा 'वस्तुतत्त्व' या 'तत्त्वमात्र' जिससे वस्तु के परिपूर्ण स्व- 
भाव का ज्ञान सम्भव हो । यह 'स्वभाव' की एक स्वीकार्य व्याख्या हो 
सकती है । 

माध्यमिकों का ध्येय है इस स्वभाव को पाने का प्रयत्न करना । इस स्व- 
भाव को इदमित्थम्‌ कहकर पाने के लिए कई प्रयत्न हुए हैं। दार्शनिको ने 
कई सिद्धान्त बनाए, इमको पाने के लिए प्रमाणों-जेसे अनेक साधन अपनाए 
गए । इन सारी अवस्थाओं में भाषा का साधन के रूप में प्रयोग होता है, 
जिसके दो उद्देश्य हैं (१) पहला उद्देश्य है निमित सिद्धान्त के परिप्रेक्ष्य में 
स्वभाव को खोज, जिससे उन वस्तुओं को संगत और एकाकार रूप में देखा 
जा सके जिनके स्वभाव को खोजा जा रहा है। इसका अर्थ यह है कि ये 
सिद्धान्त स्वगत उपादानों के साथ संगत स्वभाव को उद्भूत करने में सक्षम 
माने जाते हैं, साथ ही आगन्तुक उपाधियों का निरास करके वस्तु का एक 
नियत आकार में उपस्थापन इन सिद्धान्तों के द्वारा सुनिश्चित होता है । 

(२) सिद्धान्तों को अभिव्यक्त करने के लिये तथा सिद्धान्त के स्वरूप को 
सुनिश्चित करने के लिये भाषा अनिवायं है। इसी कारण बहुत हद तक 


-१२ निस्स्वभावता-दर्शन 


सिद्धान्त को सुगठित करने में भाषा का अनुशासन चलता है। निहित 
विचारों के प्रतिफलन के रूप में गठित सिद्धान्त के निर्माण में अपने को अभि- 
-व्यक्त करने वाली भाषा का किसी प्रकार कम योगदान नहीं है । सचाई यह 
है कि चूंकि हर विचार की अभिव्यक्ति के लिये भाषा आवश्यक है अतः 
भाषीय अभिव्यक्ति का प्रकार अनिवाये रूप से सिद्धान्त के गठन को शासित 
करेगा । अतः यदि स्वभाव को वस्तुतः पाना ही लक्ष्य है तब इसको भाषीय 
आकार में ढले सिद्धान्तों के चोखट में ही ढूंढना पड़ेगा । अन्य दार्शनिक तो 
मानकर ही चलते हैं कि भाषा में अभिव्यवत सिद्धान्त वस्तु के स्वभाव को 
प्रगट करते हैं। माध्यमिकों ने इन दोनों अभ्युपगमों पर प्रश्‍न-चिल्ल 
लगाया है । 


नागार्जुन ने अपने मध्यमकशास्त्र में यह बात बतलाई है कि हमारे द्वारा 
वस्तु के स्वभाव को जानने के उद्देश्य से गठित कोई सिद्धान्त तत्त्व के तल 
तक पहुंचने में असमर्थ है । यह ऐसा अपारदर्शी आवरण है जो हमें तत्त्व के 
साथ घनिष्ठता स्थापित करने में बाधक है । सिद्धान्त वस्तु के बारे में होता 
है, यह वस्तु का स्थानापन्न नहीं हो सकता । इसी बात को माध्यमिक सम्प्र- 
दाय में संवृति माना गया है । 


इसी प्रकार भाषा के द्वारा अभिव्यक्त सिद्धान्त सिद्धान्त के उपादानों का 
विस्तार तथा भाषीय संरचना का परिवर्धन मात्र है। 'प्रपञ्च' शब्द का 
प्रयोग इसी विस्तार के अर्थ में किया गया है और इसका सीधा संबंध इसमें 
अभिव्यक्त होने वाले सिद्धान्त से है, न कि किसी तत्त्व से जिसे परमार्थ कहा 
गया है। संवृति सर्वदा अपरिहार्य रूप से भाषीय संरचना द्वारा अभिव्यक्त 
होती है, अतः भाषा सिद्धान्त का ही विस्तार है, तत्त्व का नहीं । कोई 
सिद्धान्त और इससे जुड़ा भाषीय विवरण हमें तत्त्व का कोई आभास नहीं दे 
सकता । नागार्जुन यह दिखलाने का प्रयत्न करते हैं कि तत्त्व को भाषा के 
माध्यम से नहीं पाया जा सकता । वास्तविक दर्शन का उद्देश्य यह दिखलाना 
है कि सिद्धान्त और इसकी अभिव्यक्ति निरपवाद रूप से वस्तु के तत्त्व या 
स्वभाव का ज्ञान कराने में असमर्थ हैं। दर्शन का यह निषेधात्मक निष्कर्ष 
इस बात की ओर संकेत करता है कि तत्त्वया स्वभाव को भाषा और 
सिद्धान्तो की परिधि के बाहर ढूंढना चाहिये । 

यहां प्रश्न पूछा जाना आवश्यक है कि क्या को 


ई गठित सिद्धान्त वस्तु के 
स्वभाव को प्रगट करता है या वह केवल वस्त 


के स्वभाव के बारे में है। 
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नागार्जुन द्वारा दिया गया प्रथम प्रश्न का उत्तर निषेधात्मक है क्योंकि एक 
ही वस्तु के बारे में अनेक सिद्धान्त सम्भव हैं। उदाहरणाथं, प्रथम प्रकरण में 
नागार्जुन ने कारणता के बारे में दो प्रमुख सिद्धान्तो पर विचार किया है । 
दो वस्तुओं में सम्बन्ध को कारणता के बारे में पूवंगृहीत धारणा के परिप्रेक्ष्य 
में देखा जाता है--यह धारणा मानव बूद्धि की आदिम रचना है। इस 
आदिम धारणा को आधार बनाकर फिर उसपर नयी संरचना का निर्माण 
करते हुये कहा जाता है कि कायं एकदम नग्री सृष्टि है या यह कारण का 
ही परिणाम है । इस तरह कारणता के बारे में सिद्धान्त की द्विस्तरीय रचना 
संभव है । इस स्थिति में 'क' के बाद 'ख' का होना अपनी जगह है पर उसके 
बारे में वैकल्पिक्र सिद्धान्त बन जति हैं । इसका अर्थ यह निकलता है कि इस 
प्रकार का कोई सिद्धान्त वस्तु की असली संरचना के बारे में नहीं है । यदि 
एसा संभव होता तब सिद्धान्तों की भनेकता एकदम संभव न होती । साथ ही 
दो या अधिक वेकल्पिक सिद्धान्तो में टकराहट और विरोध के मूलभूत तत्त्व 
भी विद्यमान होते हैं । यदि सिद्धान्त वास्तविक अवस्था का प्रतिफलन होता 
तब किसी प्रकार के विपर्यास की सम्भावना ही न होती । इसका अर्थ यह है 
कि नागार्जुन के अनुसार स्थिति और सिद्धान्त में कोई अनिवार्य सम्बन्ध नहीं 
होता । नागार्जुन की मान्यता है कि सिद्धान्त स्थिति के बारे में सिद्धान्त का 
प्रतिपादन करने वाले व्यक्तियों की बुद्धि में निहित दृष्टि का प्रतिबिम्ब होता 
है । इस तरह सिद्धान्त की मान्यता वस्तु से नहीं बल्कि वस्तु के बारे में बनी 
दृष्टि से जुड़ी है। वस्तु के सत्य को समझने के लिए इसको व्यवधान पदा 
करने वाली दृष्टि से अलग करके, सिद्धान्त में निहित दृष्टि को एकदम हटा- 
कर, आगे बढ़ना होगा । नागार्जुन के मत में बुद्ध की महान्‌ उपदेशक के रूप 
में वन्दना इसलिये की गई है क्योंकि बुद्ध उपदेशों के माध्यम से हमें वस्तु के 
सत्य, साक्षात्‌ और चरम ज्ञान की प्राप्ति होती है । 

प्रकारान्तर से नागार्जुन यह बतलाते हैं कि सबसे उत्कृष्ट उपदेष्टा वह 
है जो अपने शिष्यों को सीधे वस्तु या स्वभाव तक पहुंचा दे। इसी क्रम में 
वह सभी सिद्धान्तों की तथा स्वभाव के बारे में सम्बन्धित दृष्टियों की निरथं- 
कता भी बतलाते हैं । बुद्ध के उपदेशों के सही आकलन के लिये यह जानना 
आवश्यक है कि क्यों तथाकथित सिद्धान्त सत्य तक ले जाने में असमं हैं। 
अतः सत्य को ठीक तरह से समझने के लिये सिद्धान्तों को आलोचना आव- 
श्यक हो जाती है । इसी भावना से प्रेरित होकर नागार्जून ने सभी सिद्धान्तो 
के खण्डन का भार उठाया क्योंकि वे सिद्धान्त सत्य को बतलाने में बुरी तरह 
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असमर्थ है । साथ ही हर कदम पर नागार्जुन यह बतलाना भी नहीं भूलते 
कि सिद्धान्त के परिप्रेक्ष्य में देखे जाने पर वस्तु की निःस्वभावता ही दिखाई 
देगी । 


एक वस्तु को दूसरी वस्तु से सम्बन्धित रूप में अथवा वस्तु के अपने 
गणधर्मा, व्यापारों आदि से सम्बन्धित रूप में देखना ही सिद्धान्त का प्रयोजन 
है । इसलिये जिसके बारे में सिद्धान्त बनता है उसको भी यह अवश्यमेव 
अपनी ओर से कुछ देता है । इस बात को स्पष्ट करने के लिये हम वेशषिक- 
सिद्धान्त को ले सकते हैं। वस्तुस्थिति में एक फूल अपनी एकाकारता में 
प्रदत्त होता है परन्तु जब हम इसे सिद्धान्त की दृष्टि से देखते हैं तब यह 
एकाकार नहीं रह पाता । यह एक अत्यधिक जटिल रूप में, द्रव्य, गुण, कमं 
और सामान्य, उनके संयोग, समवाय आदि पारस्परिक सम्बन्धों तथा उन 
सभी इतर वस्तुओं के, जो वहां नहीं हैं, अभाव का मिश्रण बनाकर सिद्धान्त 
के द्वारा उपस्थित किया जाता है। अपने गुणधर्म के विस्तार के अलावा 
अत्यन्त भिन्न वस्तुओं, यथा आकाश, काल, दिक्‌ आदि के साथ सम्बन्ध भी 
इसमें गृहीत हो जाते हैं । ज्ञान के विषय के रूप में इसका सम्बन्ध इन्द्रिय, 
मन और आत्मा से होता माना जाता है और इसमें सुख, दुःख, ग्राह्य, 
अग्राह्य, सोन्दर्य, असुन्दरता आदि मूल्यों का सम्बन्ध जडता है । इच्छा, द्वेष, 
प्रयत्न, धम, अधर्मं आदि इसके अंग बन जाते हैं और अन्त में पूव संस्कारों से 
इस एकाकार रूप में प्रदत्त फूल को जोड़ दिया जाता है। इस तरह एक 
सामान्य फूल को इतनी विशाल जटिलताओं का संवाहक बनाकर देखा जाने 
लगता है और इसको दिया गया नाम 'फूल' उस सिद्धान्त की जटिलताओं 
की ओर इंगित करने का लघु संकेत हो जाता है जिसके परिप्रेक्ष्य में इसको 
रखकर देखा जा रहा है। हम सामान्य प्रदत्त फूल के स्थान पर अत्यधिक 
जटिल वस्तु को देखने के लिये सिद्धान्त द्वारा विवश कर दिये जाते हैं । परन्तु 
हमें यह भी ध्यान में रखना चाहिये कि किती एक सिद्धान्त द्वारा रचित 
जटिलता सर्वमान्य नहीं है। यह अनेक संभावित वैकल्पिक सिद्धान्तों की 
रचनाओं में से एक है । सिद्धान्त न केवल अनेक बाहरी तत्त्वों को आमन्त्रित 


करता है बल्कि इसमें परिवतंन, परिवर्धन, विकास, संकोच आदिका भी 
खुला अवसर रहता है । 


अपने सामने विद्यमान अनेक सिद्धान्तों की विस्तृत परीक्षा क 


चञागार्जून ने दि हलिया 
फा ने हर स्तर पर दिखाया है कि सिद्धान्त के किसी उपादा 


न में कुछ 
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भी सारतत्त्व नहीं होता क्योंकि सिद्धान्तो का ढांचा प्रदत्त वस्तु का स्पशं 
नहीं कर पाता । दूसरे शब्दों में कोई सिद्धान्त सत्य का सही उपस्थापन नहीं 
कर सकता । सिद्धान्त का प्रकथन केवल उस ढांचे का प्रकथन है जिसमें रख- 
कर वस्तु को देखा गया है। दृष्टि के कारण विस्तृत सैद्धान्तिक ढांचे का 
प्रादुर्भाव होता है और इस ढांचे का प्रकथन केवल उसी दृष्टि तक वापस ले 
जा सकता है, उससे आगे नहीं । सत्य के क्षेत्र को उस ढांचे में कथमपि बांधा 
नहीं जा सकता, वह वही रहता है जैसा वह है (तथता) । नागार्जुन के दर्शन 
के इस पक्ष को अनेक दार्शनिक दृष्टियों से जोड़ने का उपक्रम होता रहा है । 
बुद्ध ने कुछ प्रश्नों का उत्तर नहीं दिया और मौन रहे क्योंकि सिद्धान्तो के 
पार जाकर ही तथता के बारे में ये प्रश्न उत्तरित हो सकते थे । उदाहरणाथं 
यदि इस प्रश्न का कि “वया मृत्यु के बाद तथागत रहते हैं ?” किसी सिद्धान्त 
की दृष्टि से उत्तर दिया जाए तो वह यथार्थ नहीं होगा । यथार्थ उत्तर वही 
होगा जो स्वीकृत सिद्धान्त के हारा विकृत, परिवर्तित या भ्रष्ट न हो सके । 
बुद्ध का मौन बुद्ध के उपदेश का ही एक भाग है- जिसकी व्याख्या नागार्जुन 
ने संद्धान्तिक ढांचे की निबंलता के रूप में की है। परन्तु इस मत को लोगों 
ने निरपक्षवाद, निषेधवाद, अज्ञेयवाद आदि किन-किन वादों से नहीं जोड़ा ? 
बुद्ध के मौन के बारे में नागार्जुन द्वारा दी गई व्याख्या को इन सैद्धान्तिक 
ढांचों से जोडने का उपक्रम नागार्जुनीय मत के मूल पर प्रहार है। यह उप- 
क्रम इसी बात की पुष्टि करता है कि सिद्धान्तो से उत्पन्न मोह का भंग बहुत 
कठिन है । 

नागाजूंन के ऊपर लिखित संक्षिप्त मत में एक और रोचक बात निहित 
हे । इसका सम्बन्ध निःस्वभावता या स्वभाव-शून्यता से है। जैसा कि कहा जा 
चुका है, सिद्धान्त के माध्यम से किया गया प्रयत्न वस्तुतत्त्व से सवंदा रहित 
होगा और उससे स्वभाव का ज्ञान कथमपि नहीं प्राप्त हो सकता। यह 
अधिक-से-अधिक इतना ही बतलाता है कि वस्तु को सिद्धान्त किस रूप में 
देखेगा, न कि वह वस्तु तत्त्वतः क्या है। संक्षेप में यही निःस्वभावता का 
विचार है । अतः निःस्वभावता स्वभाव का पूर्ण निषेध नहीं है। यह किसी 
सिद्धान्त द्वारा उपस्थापित स्वभाव का ही निषेध है। 
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भाषा और तत्त्व 


सिद्धान्त की भांति भाषा भी वस्तु को दुहरे ढांचे में बांधती है । एक 
ओर अपने प्रयोक्ता द्वारा अपनाए गए सैद्धान्तिक ढांचे के अनुसार भाषा स्पष्ट 
या अस्पष्ट रूप से कथन करती है, दूसरी ओर इसका अपनः भाषीय ढांचा 
है जिसके अनुसार भाषा चलती है । पहली बात के सन्दर्भे में हमें ध्यान 
रखना होगा कि कोई सिद्धान्त भाषा के कारण ही मतिमान्‌ बनता है । 
वस्तुतः ऐसा कोई सिद्धान्त नाम लेने के लिए भी नहीं है जिसे भाषा में व्यक्त 
न किया गया हो । सिद्धान्त भाषा की देन है और भाषा सिद्धान्त को आगे 
बढ़ने का निदेश देती है । अतः वे दोनों परस्पर संपृक्त हैं। एक को दूसरे से 
अलग नही किया जा सकता । यहां दूसरी बात महत्त्वपूर्ण हो जाती है। भाषा 
को प्रपञ्च कहा गया है, पर सत्य निष्प्रपञ्च है । इसलिये भाषा मात्र किसी 
का विस्तार है वह चाहे वस्तु हो या विचार । सिद्धान्त की तरह भाषा अपने 
स्वभाव से विस्तार करने के लिये लाचार है । इस कमं के लिये अपनी प्रगति 
में अनेक बाह्य बातों को भी भाषा समेटटी चलती है। इस सन्दर्भ में हम 
संक्षेप में दो बातों पर विचार करेंगे-भाषा का वस्तु के साथ सम्बन्ध और 
भाषा की अपनी पद्धति का तकंशास्त्र । 


प्रचलित धारणा के अनुसार भाषा का अर्थ-रूप वस्तु के साथ सम्बन्ध 
इस प्रकार का माना गया है कि भाषा तभी अर्थवान्‌ होगी जब दोनों में 
सम्बन्ध हो । कुछ दार्शनिकों के अनुसार, जिनमें नेयायिक प्रमुख हैं, यह सम्बन्ध 
ईश्वर की तरह के किसी चेतन कर्ता की इच्छा के द्वारा स्थापित होता है । 
शब्द को अर्थवान्‌ बनाने के लिये शब्द का अर्थ के साथ सम्बन्ध की परम्पराः 


भाषा और तत्त्व १७ 
का किसी को प्रारम्भ करना पड़ेगा । कुछ अन्य मीमांसक, वेयाकरण-जंसे 
दाशंनिकों के अनुसार दोनों में नित्य सम्बन्ध है अर्थात्‌ शब्द का पद उसीको 
मिल सकता है जो अर्थं का बोध कराने में समर्थ हो । इस स्थिति में अर्थवत्ता 
शब्द की वह सामान्य अन्तनिहित शक्ति है जिससे मूर्त या अमूर्त वस्तु का 
निर्देश किया जा सके। पहले मत में निर्देश का कठोर अर्थ लिया गया है 
ओर इसका मूल अर्थ में प्रतिपादन मूतं वस्तु के सन्दर्भ में ही हो सकता है, 
जहां भाषा का प्रयोग करने वाला वस्तु को पकड़कर बता सके कि इस शब्द 
का यह अर्थ है । कमजोर अर्थ में अमूर्त वस्तु भी निर्देश का विषय बन सकती 
है, पर वहाँ अमूतं को मूर्त से जोड़ना आवश्यक होगा । उदाहरणार्थ न्याय 
दर्शन के अनुसार 'गो' शब्द का मूल अथे एक मूर्त पशु-व्यक्ति है पर गोत्व- 
सामान्य का निर्देश उक्त व्यक्ति के साथ इस गोत्व को समवाय से सम्बन्धित 
करके ही किया जा सकता है । दूसरे सिद्धान्त में शब्द की सामान्य अन्तनि- 
हित शक्ति सामान्य वस्तुभूत को निर्देशित करती. है जहां या तो व्यक्ति की 
आवश्यकता नहीं है या फिर गौण अर्थ में उसका निर्देश होता है । इन दोनों 
पक्षों में भाषा को आवश्यक रूप से वस्तु-निर्देशक माना गया है जिसका आशय 
यह है कि अर्थवान्‌ भाषा के लिये अनुरूप वस्तुओं से परिपूर्ण विश्व की आव- 
श्यकता है । भाषा की अर्थबोधकता बतलाती है कि निर्देशित वस्तु का किसी 
संभव विश्व में अस्तित्व है । 

शब्दार्थ - सम्बन्ध एक और बात से अधिक घनिष्ट बन जाता है | जिस 
प्रकार शब्द वस्तु का निर्देश करता है उसी प्रकार हर वस्तु को भी अपने 
लिये किसी शब्द की आवश्यकता होती है । जिस किसी वस्तु की, यहां तक 
कि अभाव की भी, जो कल्पना की जा सकती है वहां वस्तु पदार्थ या पद के 
रूप में गृहीत होता है । नैयायिक, मीमांसक, वैयाकरण, सांख्य-योग के अनु- 
यायियों के साथ, किसी भाषातीत वस्तु को स्वीकार नहीं कर सकते । उनके 
लिये यह बात आवश्यक है क्‍योंकि इन पद्धतियों में भाषा, ज्ञान और संचार 
के सन्दभों में, वस्तु के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिये सबसे अधिक शक्ति- 
शाली माध्यम है। वस्तु क्या है इसका निर्णय भाषा के द्वारा ही संभव है जो 
सब प्रकार के पूर्वोक्त सम्बन्धों आदि को बतलाएगी । यहां तक कि किसी 
वस्तु को “यह है” के रूप में जानना भी भाषा पर आधारित है, जिसके बिना 
उक्त वस्तु की इदंता नहीं बनेगी । अर्थात्‌ बिना भाषा के एक वस्तु को अन्य 
वस्तुओं से पृथक्‌ करके नहीं जाना जा सकता । अतः पदार्थ होने के नाते वस्त 
की इदंता को किसी अन्य प्रकार से सिद्ध नहीं किया जा सकता । हु 
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अद्वैत वेदान्त के बारे में भी भाषा की निर्देशकता लागू होती है । परन्तु 
बहां एक अन्य विशेष विचारणीय बात है वस्तु की इदंता को सिद्ध करने में 
भाषा के योगदान की । तंदनुसार दो प्रकार से इदंता सिद्ध हो सकती है। 
ब्रह्म से इतर वस्तुओं का जहां तक प्रश्न है भाषा का इदंता-सिद्धि के साधन 
के रूप में प्रयोग उसी प्रकार माना गया है जैसा ऊपर बतलाया गया है । 
परन्त अद्वेत-वेदान्त के अनुसार भाषा ही इदंता की सिद्धि का एकमात्र साधन 
नहीं है । शुद्ध चेतन्य, जो सारे सम्बन्धों से रहित है, भाषा का विषय नहीं 
हो सकता क्योंकि भाषा तभी कारगर हो सकती है जब उसके द्वारा निर्देशित 
वस्तु को अन्य वस्तुओं से सम्बन्धित किया जा सके । परन्तु जब शुद्ध चैतन्य 
ब्रह्म ही है तब इदंता आत्मज्ञान में ही प्रगट होगी, परन्तु आत्मज्ञान में विषय- 
विषयी जैसा प्रारम्भिक सम्बन्ध भी नहीं होगा । अतः निर्देशक रूप में भाषा 


ब्रह्म के सन्दर्भ में कारगर नहीं हो सकती पर ब्रह्म की इदंता आत्मज्ञान में 
प्रस्फुटित होती है । 


इस प्रकार सभी बोद्धेतर सम्प्रदायों में अस्तित्व की इदंता को सिद्ध करने 
के लिये भाषा का वस्तु-निदेशक रूप माना गया है साथ ही हम यह भी 
पाते हैं कि अद्वेत वेदान्त जसे दर्शन में भाषीय इदंता से भिन्न प्रकार की 
इदंता भी संभव मानी गयी है । पूर्व परिच्छद में बतलाये गए मत का अनु- 
सरण करते हुए नागार्जून भाषा की निर्देशात्मकता का जोरदार खण्डन करते 
हैं । इस नि्देशात्मकता के विरोध में उनका मुख्य तकं यह है कि चूँकि भाषा 
अपनी अन्तनिहित गतिशीलता से नियन्त्रित रहती है अतः निर्देशित वस्तु के 
साथ उसका कोई सम्बन्ध नहीं बन सकता । उनके अनुसार भाषीय व्यवहार 
स्व-नियन्त्रित है क्योंकि भाषा अपने प्रयोगों को ही आधार मानकर चलती 
है। एक ओर भाषीय प्रयोग किसी परिस्थिति में क्या कहना चाहिये इस 
प्रकार को परम्परा से नियन्त्रित होता है, दूसरी ओर इसकी संरचना का 
नियन्त्रण किसी बाह्य कारण से नहीं बल्कि इसके संरचनागत और अथंगत 
सम्बन्यों से होता है। अनेक विचारों ओर प्रत्ययों की परीक्षा करते समय 
नागार्जुन इन दो बातों का भरपूर प्रयोग करते दिखाई देते हैं । उदाहरणाथ, 
'यहां एक पुष्प है' इस कथन में एक ही पुष्प के बारे में अनेक शब्दों का प्रयोग 
शायद ही उचित हो । इस प्रकार की सारी स्थितियों में प्रदत्त देश और काल 
में पुष्प अपने अस्तित्व से पृथक्‌ नहीं है । परन्तु भाषीय प्रयोगों में बस्त्‌ को 
उसके अस्तित्व, देश और काल से पृथक्‌ किए बिना काम नहीं चल सकता । 
इन प्रयोगों से प्राप्त ज्ञान हमारे मन में भ्रम पैदा करता है कि वस्तु अपने 


भाषा भोर तत्त्व ११ 


गुणों, सम्बन्धों, गति, सामान्य आदि से अलग है । इस तरह भाषा सन्दभं- 
विशेष से हमें दूर ले जाती है जिसका परिणाम होता है विद्यमान वस्तु पर 
शुद्ध रूप से भाषीय वस्तु का आरोपण । जहां इस प्रकार का पार्थक्य सम्भव 
नहीं है वहां भाषा अपनी ओर से पार्थक्य का निर्माण कर लेती है, जंसे 
“बन्ध्यापुत्र' । यहां अस्तित्वविहीन पुत्र का वन्ध्या के साथ कोई सम्बन्ध संभव 
नहीं है, फिर भी भाषा दोनों में सम्बन्ध की भ्रान्ति उत्पन्न करती है। इस 
प्रकार भाषीय कथन तदनुरूप वस्तु के होने को सुनिश्चित नहीं कर सकता । 
नागार्जुन के लिये यह एक आवश्यक एवं पर्याप्त आधार है जिसको मानकर 
वे कहते हैं कि भाषा और वस्तु में कोई निर्देशात्मक सम्बन्ध नहीं बनता 
क्योंकि भाषा का व्यवहार एकान्ततः अपने अन्तनिहित नियमों, पद्धतियों 
आदि के अटुरूप ही होता है । 

जिस भाषा से नागार्जून परिचित थे उसका व्यवहार उद्देश्य-विधेय के 
विभाग पर निर्भर करता है और यह विभाग सत्‌ के द्रव्य-गुण विभाग से 
तुलनीय है। इसलिये किसी भाषीय कथन में विधेय से अलग करके किसी 
उद्देश्य की बात नहीं की जा सकती, जिस प्रकार गुणों के बिना कोई द्रव्य 
ज्ञान का विषय नहीं बन सकता । इस प्रकार का कृत्रिम विभाजन शुद्ध भाषीय 
वर्गीकरण के आधार पर समझा जा सकता है। ये आकारिक सम्बन्ध भाषा 
की अर्थपरता से जुड़ जाते हें । माध्यमिक के अनुसार समग्र भाषीय व्यवहार 
को आकारगत एवं अर्थगत सम्बन्धों और उनके वर्गीकरण के आधार पर 


व्याख्यात किया जा सकता है । 
वक्ता की वह स्थिति जिसमें किसी वस्तु का निर्देश करते हुये वह कहता 
है कि 'इस शब्द से इस अर्थ का बोध हो” भाषा-व्यवहार को अभिव्यक्त नहीं 
करती । प्रत्यय कही जाने वाली निर्देश-योग्य कोई वस्तु हमें प्राप्त नहीं है 
जिसकी खूंटी पर “क' 'ख' का कारण है” इस वाक्य को टिकाया जा सके । 
यहां इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये कि नागार्जुन अपने दार्शनिक क्म 
के दौरान विशद रूप में स्पष्ट कर देते हैं कि सारे प्रकथन सत्-प्रकथन से 
भिन्न प्रकार के हैं। उनका बार-बार कहना कि सत्‌ वस्तु में क्रिया नहीं हो 
सकती और असत्‌ वस्तु पर क्रिया नहीं की जा सकती, इसी बात को स्पष्ट 
करता है। इसी तरह उनका बार-बार कहना है कि सत्‌ का उत्पादन नहीं 
हो सकता, असत्‌ भो नहीं उत्पन्न हो सकता, सत्‌ और असत्‌ के बीच कुछ 
भी नहीं है जिसको उत्पन्न किया जा सके । नागार्जुन के इस प्रकार के कथन 
दिखलाते हैं कि भाषीय प्रयोगों से उत्पन्न वर्गणाओ का भाषा के बाहर अव- 
स्थित अस्तित्व के संसार से कोई सम्बन्ध न तो बन सकता है और न ही इस 

प्रकार का सम्बन्ध वांछनीय है । 
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यदि हम ऊपर कही गई बातों को ध्यान में रखें तब सुप्रसिद्ध प्रसङ्गः 
तकंपद्धति की बात अधिक स्पष्ट हो जाती है। भाषा और तत्त्व के बीच 
सम्बन्ध न होने के कारण कोई भाषीय कथन वस्तु की तथता के बारे में: 
प्रामाणिक नहीं हो सकता । अतः भाषीय प्रतिज्ञा से इतर किसी प्रतिज्ञा को 
स्वीकार नहीं किया जा सकता । प्रमाण आदि उपस्थापित करने जसे किसी: 
प्रयत्न से हमें किसी प्रकार का निर्देश नहीं मिल सकता । जहां तक वस्तु के 
स्वरूप का सम्बन्ध है भाषा किसी के बारे में कुछ भी विश्वसनीय नहीं बता 
सकती । सही मानें में तो हर प्रकथन भाषीय प्रकथन ही है और इसका अर्थ 
भाषीय सन्दर्भ से पूरी तरह निर्धारित होता है। भाषीय सन्दर्भ से अभिप्राय 
है विशेष प्रकार के सिद्धान्त की रचना के लिये विशेष प्रकार की भाषा की: 
स्वीकृति । प्रसङ्ग का ठीक यही अर्थ है जो उस मत से नितान्त भिन्न है 
जिसके अनुसार भाषीय सन्दर्भ से बाहर की स्थिति में भाषा का व्यवहार 
होता है--जिसे 'स्वतन्त्रानुमान' कहते हैं । इस स्वतन्त्रानुमान में प्रतिज्ञा 
भाषीय सन्दर्भ से स्वतन्त्र होकर रहती है क्योंकि वहां प्रतिज्ञा तत्त्व के क्षेत्र 
में प्रवेश करना चाहती है जो भाषा के बन्धनो से स्वतन्त्र है । यही स्वातन्त्रिकः 
मत कहलाता है । चूंकि नागार्जुन इस प्रकार के भाषा के बारे में स्वातन्त्रिक 
मत को नहीं अङ्गीकार करते इसलिये उनका यह निश्चित दायित्व बनता है. 
कि वह बताए कि क्यों किसी सन्दर्भ विशेष में प्रतिज्ञा भाषा के बाहर के 
संसार के बारे में कुछ कहने में असमर्थ है। इसी उद्देश्य से उन्होंने चारु 
कोटियों के एक आकार (चतुष्कोटि) का निर्माण किया । इस आकार मे. 
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चार सामान्य विकल्पों को इस प्रकार सजाया गया कि किसी अन्य प्रकार के 
कथन के लिये कोई अवसर ही न हो । ये चार विकल्प हैं--“अस्ति', 'नास्ति', 
“अस्ति च नास्ति च, और 'न अस्ति न च नास्ति' । ये उद्देश्य-विधेय आकार 
वाली भाषा के व्यवहार को देखकर बनाए गए हैं। हम देख सकते हैं कि 
इनमें से प्रत्येक कथन में अस्तित्व को विधेय माना गया है पर जिसके ये 
विधेय हैं वह इन विधेयो से बाहर है । अतः इन सभी चारों कथनों में उद्देश्य 
बही रहता है पर यह चार परस्पर परिहारी कथनों से जुड़ सकता है । इसी- 
लिये एक समय में एक से अधिक कथन को स्वीकार नहीं किया जा सकता । 
यदि चार भिन्न-भिन्न दाशंनिक एक ही उद्देश्य के बारे में इनमें से एक-एक 
'को स्वीकार करें तब उनके कथनों को साथ रखकर आसानी से देखा जा 
सकता है कि वे एक ही उद्देश्य की चार अलग प्रकार से व्याख्या कर रहे है । 
वस्तु वही है अत: उसका एक से अधिक विधेय हो ही नहीं सकता, जो उसके 
स्वभाव या इदंता को यथार्थ रूप में बतला सके । ये चारों कथन, जंसा कि 
स्पष्ट है, एक दूसरे को खण्डित कर देंगे क्योंकि उनमें से एक ही इदंता को 
बतलाएगा, शेष नहीं । साथ ही जब कोई कथन किया जाता है तब अन्य 
प्रकार के कथनों की संभावना को अस्वीकार नहीं किया जा सकता । इस 
प्रकार उनमें से हर कथन ठीक होगा और उनमें से किसीं के साथ प्राथमिकता 
देने का व्यवहार नहीं हो सकता । वह तर्कशास्त्र जो चारों में से किसी विशेष 
कथन को आधार मानता है कुछ भी सिद्ध करने में बुरी तरह असफल होगा ॥ 
तकंशास्त्र की उतनी पद्धतियां संभव होंगी जितने प्रकार के कथन होंगे । एक 
ही सन्दर्भ में एकान्त रूप से प्रसक्त तक शास्त्र यद्यपि अधिक उपयुक्त होगा 
पर शिक्षक का कायं सभी संभव मतों की परीक्षा करना होता है अतः वह 
एक प्रकार की तर्केपद्धति को अपनाकर दूसरे प्रकार के कथनों की समीक्षा 
ठीक प्रकार से नहीं कर पाएगा । अतः चतुष्कोटि के आकार के आधार पर 
भाषा के व्यवहार की पोल खुल जाती है और उसका विश्लेषण भी हो जाता 
है । इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि भाषा और उसपर आधारित तकंपद्धति 
निष्फल साधन हैं जहां तक वस्तु के स्वभाव का प्रश्‍न है । 

प्रतिज्ञा की स्वीकृति ओर दूसरे द्वारा की गई प्रतिज्ञा के उद्धरण में मेद 
है । दूसरी स्थिति में उद्धरण करने वाला व्यक्ति इसकी सत्यता के मूल्य के 
प्रति समपित नहीं होता । उसको उक्त प्रतिज्ञा का उपपादन या उसका रक्षण 
करने की भी आवश्यकता नहीं होती । पर वह उसका विश्लेषण करने और 
उसकी परीक्षा करने के लिए स्वतन्त्र है । जिन लोगों ने मूल प्रतिज्ञाएं को हैं 
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उनसे अलग हटकर नागार्जुन वही कर रहे हैं जिसका उल्लेख किया गया है । 
अपनी विग्रहव्यावर्तमी में नागाजुँन ने कहा है कि उनकी अपनी कोई प्रतिज्ञा 
नहीं है। अतः इसको उपपादित करने का भार उनके ऊपर नहीं है। इस 
कथन से एक रोचक बात उठती है जो ऊपर लिखित चतुष्कोटि के बारे में 
नागार्जुन के अभिमत को समझने के लिए प्रासंगिक है। बात है विश्लेषण के 
साधनों और दूसरों द्वारा की गई प्रतिज्ञाओं की आलोचना के बारे में । प्रश्न 
यह है कि दूसरों द्वारा की गई प्रतिज्ञा का विश्लेषण और आलोचना क्या 
विश्लेषण के उन नियमों को स्वीकार किए बिना की जा सकती है जो नियम 
स्वयं प्रत्निज्ञा-रूप हैं ? उदाहरण के लिये यह कथन लें कि किसी की स्वीकृति 
और अस्वीक्कति एक साथ नहीं की जा सकती, या फिर यह कथन कि मध्य- 
परिहार-नियम का उल्लंघन नहीं किया जा सकता--ये कथन उन नियमों की 
प्रतिज्ञा ही तो हैं । नागार्जून इस दोषारोपण का जोरदार खण्डन करते हुए 
मानकर चलते हैं कि नियमों की प्रतिज्ञा के दो स्तरों में भेद है । प्रतिज्ञा की 
स्वीकृति के पहले स्तर पर नियमों का प्रयोग किया जाता है पर दूसरे स्तर 
पर प्रथम स्तर को प्रतिज्ञाओं को दूर रखकर नियमों का निर्माण होता है। 
इस तरह दूसरे स्तर की प्रतिज्ञाएं स्वीकृति या अस्वीकृति से रहित हैं । यदि 
कोई दूसरों द्वारा की गई प्रतिज्ञा का केवल उद्धरण करता है और दूसरे स्तर 
के नियमों का प्रयोग करता है तब वह इन दोनों बातों में सत्यता या असत्यता 
के प्रश्‍न से अछूता बना रहता है । वास्तव में पूर्वोक्त दार्शनिक नियमों के 
अनुसार प्रतिज्ञा करते हैं उनमें स्तरों के उक्त भेद को मिटाने की प्रवत्ति 
दिखाई देती है । वे प्रतिज्ञाओं तथा नियमों को एक स्तर का मान लेते हैं । 
इसका परिणाम यह होता है कि ये दार्शनिक मानने को विवश हो जाते हैं 
कि प्रतिज्ञा की तरह नियम भी तत्त्व को निर्देशित करते हैं। विरोध या 
मध्यपरिहार नियम का सत्यता-मूल्य तत्त्व के आधार पर निष्कषित मान 
लिया जाता है । नागार्जुन ने विग्रहव्यावतंनी की २४वीं कारिका में इसी बात 
को अपने ढंग से कहा है । जिस अन्तिम मत को नागार्जुन मानते हुए प्रतीत 
होते हैं वह यह है कि तकंशास्त्र के वे नियम जो प्रतिज्ञाओं के बारे में हैस्वी- 
कुत किए जा सकते हैं और उनका प्रयोग किया जा सकता है । साथ ही दूसरों 
हारा को गई प्रतिज्ञा की बिना स्वयं प्रथम स्तर की कोई प्रतिज्ञा किए 
आलोचना की जा सकती है । अतः जब वे कहते हैं कि वे स्वयं कोई प्रतिज्ञा 
नहीं करते तब वे प्रथम स्तर की प्रतिज्ञा की बात कर रहे होते हैं । इसका 
अर्थ यह भी हुआ कि शुद्ध आकारिक तर्कशास्त्र, अर्थात्‌ किसी प्रतिज्ञा के 
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सत्यमूल्य को बिना माने तर्कशास्त्र की पद्धति सम्भव है। इस अर्थ में 
नागार्जुन विश्व के ऐसे प्रथम दार्शनिक हैं जिन्होंने शुद्ध आकारिक तकंशास्त्र 
की सम्भावना मानी जो आकारगत सम्बन्धों पर ही निर्भर होकर कार्य कर 
सके । 

तर्कशास्त्र और भाषा के बारे में नागार्जुन के अभिमत को ध्यान में रखते 
हुए कहा जा सकता है कि माध्यमिक दर्शन का प्रयत्न आलोचनात्मक दर्शन 
के आधार की स्थापना करना है। इसके द्वारा की गई सारी आलोचनाएं 
दूसरों द्वारा किए गए कथनों के सम्बन्ध में हैं। यह दिखलाया गया है कि 
इन कथनों का किसी प्रकार का सम्बन्ध तत्त्व से नहीं है, यद्यपि उन कथनों 
के प्रणेता उनका निर्देश-सम्बन्ध मानते हैं । चूंकि निर्देशकता का एकदम खण्डन 
कर दिया गया और शब्दार्थ को भाषीय प्रयोग पर आधारित शुद्ध आकारिक 
गुण के रूप में व्याख्यात किया गया इसलिये दर्शन का उपक्रम निषेधात्मक 
बन जाता है। मालूम पड़ता है कि माध्यमिक दर्शन को ऐसा मार्ग मानता 
है जिस पर चलकर पता चलता है कि वस्तु के स्वभाव की उपलब्धि भाषा 
पर आधारित किसी पद्धति से सम्भव नहीं है । भाषा के अन्तगंत रहकर स्व- 
भाव की खोज करना निरथंक है और भाषा के द्वारा उसको पाने का प्रयत्न 
निष्फल होगा । 
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तकं और भाषा के आधार पर अस्तित्वमीमांसा की अस्वीकृति नागार्जुन 
के ज्ञानमीमांसा के प्रति दृष्टि से और पुष्ट होती है । यह बात विग्रहव्या- 
वर्तनी में विस्तार से प्रतिपादित की गई है । व्यावहारिक ज्ञान प्रामाण्य- 
सापेक्ष्य है इस मान्यता की स्वीकृति करते हुए नागार्जुन ज्ञान को विषयी और 
विषय के सम्बन्ध पर आधारित मानते हैं । ज्ञान के विषय की पुष्टि ज्ञान की 
प्रक्रिया के पूर्ण होने पर होती है । कोई वस्तु इन्द्रियों और मन के सम्पर्क में 
आकर प्रत्यक्ष ज्ञान को जन्म देती है और यह प्रत्यक्ष ज्ञान विषय की उद्‌- 
भावना करके वस्तु के अस्तित्व का निर्णायक बनता है। इसलिये जो लोग 
वस्तु की सिद्धि के लिये प्रमाण को करण मानते हैं उनको यह भी स्वीकार 
करना पड़ेगा कि ज्ञान वस्तु के अस्तित्व का साक्षी है । परन्तु वे यह नहीं 
बतला सकते कि बिना वस्तु के निदेश के यह ज्ञान स्वयं प्रामाणिक केसे हो 
सकता है । यह बात विग्रहव्यावतंनी की ५२वीं कारिका में स्पष्ट की गई है। 
व्यावहारिक ज्ञान बिखर जाता है और भाषा ज्ञान का आवश्यक उपादान 
बनी रहती है इसलिये नागार्जून ज्ञान के प्रत्यय पर ही प्रहार करते हैं कि वह 
किस तरह वस्तु के अस्तित्व का साक्षी हो सकता है। भाषा और तकंशास्त्र 
के प्रति अपनी आकारिक दृष्टि को ध्यान में रखते हुए नागार्जुन ज्ञान के 
प्रामाण्य को ही अस्वीकृत कर देते हैं । उनके लिए प्रामाण्य ज्ञान का स्वभाव 
नहीं वन सकता, यह मानव व्यवहार की सामान्य दिशा को ही बतलाता है । 
यह स्थिति निःस्वभावता सिद्धान्त के नजदीक है क्योंकि उनके अनुसार ज्ञान 
जीवन के प्रति व्यावहारिक दृष्टि ही बता सकता है। यह ज्ञान वस्तु के 
अस्तित्व के बारे में प्रामाण्य से शून्य है । प्रामाण्य का निर्णय करने में ज्ञान 
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का अक्षम होना बतलाता है कि वह इसी कारण से अप्रामाण्य का भी निर्धा- 
रण नहीं कर सकता । प्रामाण्य और अप्रामाण्य की अवधारणाएं निःस्वभावता 
के साथ मिलकर नागार्जुन की शून्यता-सम्बन्धी धारणा को पृष्ट करती हैं । 
मानव बुद्धि जिस-किसी दृष्टि का सुजन करती है और उसके निर्धारण के 
लिए जिन ज्ञानमीमाँसीय साधनों का सहारा लेती है वे सब प्रामाण्य-रूप 
विषय-वस्तु से शून्य हैं । अतः शून्यता मानव ज्ञान से प्रामाण्य युक्त ज्ञान का 
निस्सारण है । 


अब तक के हमारे विचार के अनुसार लगता है कि नागार्जुन प्रती त्य- 
समुत्पाद का सहारा ले रहे हैं--एक ओर सिद्धान्त के गठन में यह प्रतीत्य- 
समुत्पाद निःस्वभावता को पुष्ट करता है भौर दूसरी ओर ज्ञानमीमांसीय 
सन्दर्भ में शून्यता को सहारा देता है। भतः यह स्पष्ट है कि शून्यता और 
निःस्वभावता में उनके कार्यक्षेत्र का ही अन्तर है । प्रतीत्यसमुत्पाद की दृष्टि 
से ये दोनों एक दूसरे का स्थानापन्न बन रुकते हैं। भाषा के स्तर पर वही 
विचार सन्दर्भगभित कथन (उपादाय प्रज्ञप्ति) का रूप धारण कर लेता है । 
यही मानव जीवन को पूर्वाम्युपगत दृष्टि के द्वारा निमित अतिवाद से दूर 
रहने की भी प्रेरणा देता है । मध्यमकशास्त्र (२४।१८) में इसी बात को 
संक्षेप में बतलाया गया है । 


अपने विचारों के बारे में नागार्जुन पूरी तरह से संगत हैं इसलिये उन्होंने 
बुद्ध के भनुयायियों तक को नहीं छोड़ा वे अपने दार्शनिक औजारों को बोद्ध 
दर्शन के मूलभूत प्रत्ययों : जसे बनध, मोक्ष, निर्वाण, द्वादशाङ्ग, स्कन्ध आदि, 
पर भी आजमाने से नहीं चूके । हर बार उन्होंने दिखलाया कि भाषा में प्रगट 
किये गए विचार थोथे हैं । अपने पाठकों के मन पर उनका दर्शन निषेघवाद 
की छाप छोड़ता है । ज्ञानमीमांसा के प्रति अपनी दृष्टि में भी वे यही कहते 
दीखते हैं कि तत्त्व का ज्ञान नहीं हो सकता । परन्तु हमने नागार्जुन के भाषा 
और तकंशास्त्र के सन्दर्भ में प्रस्तुत विचारों का स्पष्टीकरण करते हुए देखा 
कि नागार्जुन के दर्शन को निषेधवाद या अज्ञेयवाद का दोष देना ठीक नहीं 
हे । संक्षेप में नागार्जुन निषेधवादी इसलिये नहीं हैं क्योंकि वे मानते हैं कि 
भाषा तथा उसके द्वारा अभिव्यक्त विचारों के माध्यम से हमें वस्तु के स्वभाव 
का ज्ञान नहीं हो सकता । इसी तरह उनका यह भी मानना है कि ज्ञान 
सम्बन्ध-सापेक्ष होने के कारण प्रामाण्य नहीं प्रदान कर सकता । किसी ताकिक 
नियम के आधार पर यह नहीं कहा जा सकता कि “भाषा द्वारा स्वभाव का 
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ज्ञान नहीं हो सकता” यह कथन स्वभाव का ही निषेध करता है । इस कथन 
का केवल इतना अभिप्राय है कि स्वभाव को सिद्धान्तों और भाषा के जोड़- 
तोड़ से नहीं बल्कि अन्य किसी प्रकार से पाया जा सकता है। इसी तरह 
ज्ञान को सम्बन्ध-मापेक्षता का केवल इतना भर्थ है कि प्रामाण्य को सम्बन्ध: 
निरपेक्ष ज्ञान के द्वारा प्राप्त किया जा सकता है, यदि वेसा ज्ञान संभव हो 
तब । इसलिये हमें नागार्जुन के दर्शन में किसी भावात्मक तत्त्व को ढूंढने का 
भी प्रयास करना चाहिये । 


नागार्जुन के दर्शन की संरचना 


आइए देखें कि नागार्जुन ने किस प्रकार अपने दर्शन की संरचना बनाई 
है, विशेष रूप से उन्होंने किस तरह मध्यमकशास्त्र के प्रकरणों को सजाया 
है । कुछ मिलाकर इस ग्रन्थ में सत्ताईस प्रकरण हैं और प्रत्येक प्रकरण को 
परीक्षा” कहा गया है। परीक्षा” का अर्थ है सापेक्षता, दृष्टि आदि प्रत्ययों 
का सर्वतोभावेन निरीक्षण करना । विभिन्न दार्शनिकों द्वारा उपस्थापित 
विचारों ओर प्रत्ययों आदि का विश्लेषण और उनकी आलोचना परीक्षा का 
मुख्य कार्य है । आपाततः दिखाई देता है कि प्रकरणों के तारतम्य में किसी 
निर्धारक विचार का सहारा नहीं लिया गया है। नागार्जुन के सभी ज्ञात 
व्णाख्याकारों ने भी प्रकरणों के क्रम के बारे में कोई विचार नहीं प्रगट किया 
है । इसका अर्थ यह निकलता है कि हर प्रकरण में यादृच्छिक ढंग से किसी 
एक मत या विचार को परीक्षा के लिए चुन लिया गया है क्योंकि ये मत या 
विचार किसी सम्प्रदाय में प्रमुख रहे हैं । पर हम यह बतलाने का साहस कर 
रहे हैं कि सत्ताइस प्रत्ययों को चुनने और उनको विशेष रूप में सजाकर रखने 
में कोई पद्धति काम कर रही है । 

परीक्षा प्रत्यय के आधार पर की गई है । विभिन्न विचारों और मतों 
का विश्लेषण करते हुए उनमें निहित दृष्टि को उजागर करते हुए नागार्जुन 
दिखलाते हैं कि वे सब सापेक्ष हैं। उनका उद्देश्य मालूम पड़ता है कि कोई 
विचार दृष्टिसापेक्ष है और सभी दार्शनिक मत इसी दृष्टि के विस्तार हैं ॥- 
दृष्टि भी स्वयं सापेक्ष है और इसके विस्तार में भी सापेक्षता का प्रवेश है । 
इस प्रकार मध्यमकशास्त्र के प्रकरणों के क्रम में कोई उद्देश्य छिपा दिखाई 
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देता है । नागार्जुन बतलाना चाहते हैं कि मानव बुद्धि का समस्त व्यापार--- 
परिवतंन के (प्रकरण-२) प्रत्यय से लेकर दृष्टि तक (प्रकरण-२७), की यात्रा 
इन्द्रिय, सम्बन्ध, स्वभाव, दुःख, बन्ध, निर्वाण, भायंसत्य, आदि के प्रत्ययों से 
होती हुई निरपवाद रूप से सापेक्षता में समाप्त होती है। इस अर्थ में 
-नागार्जुन का माध्यमिक दर्शन प्रतीत्यसमुत्पाद, जो बुद्ध के उपदेशों का विषय 
-है, की अन्तनिहित विशेषताओं का उद्घाटन करता दिखाई देता है । 


हन 
जीवन-पद्धति : मूल्योन्मुखता 


बुद्ध द्वारा अपनाई गई उपदेश की पद्धति में शून्यता, निःस्वभावता, तथा 
भाषा की निर्देशात्मकता के अभाव के प्रतिपादन के कारण नागार्जुन ने उनका 
नमन किया है। यह प्रशंसा झूठी नहीं है, इसलिये नहीं की गयी है कि बुद्ध 
को निषेधवाद और अज्ञेयवाद का पोषक सिद्ध किया जाए । नागार्जुन के 
अनुसार यह दर्शन सभी दृष्टियों से निकलने का मारग बतलाता है । पर इससे 
यह प्रश्‍न अनुत्तरित ही रहता है कि 'ऐसा किसलिए किया गया ?' दृष्टियों 
को दूर करने का उपदेश बुद्ध ने क्यों किया ? इसका उत्तर कई प्रकार से 
दिया गया है: दृष्टि के प्रहाण से दुःख का प्रहाण होता हे । इस कार्य में 
केवल देखने के तरीके में परिवर्तन होता है, अन्य प्रकार के परिवर्तन की 
आवश्यकता नहीं है । दुःख-पूर्ण और दुःख-मुक्त जीवन में पार्थक्य दो विरोधी 
विश्व को अलग करके, अर्थात्‌ संसार और निर्वाण में भेद करके, नहीं बत- 
लाया गया है । दृष्टि के प्रहाण से एक जीवन का अन्त और दूसरे का प्रारम्भ 
नहीं होता । जैसा नागार्जुन ने कहा (२५।१९) दोनों प्रकार के जीवन में 
कोई भेदक गुण नहीं है और संसार तथा निर्वाण की कोटियों में सूक्ष्माति-- 
सूक्ष्म भेद नहीं है। इसका अर्थ यह हुआ कि नागार्जुन के अनुसार संसार 
भोर निर्वाण दो अस्तित्वमीमांसीय एवं ज्ञानमीमांसीय कोटियों के पुरस्कर्ता 
नहीं हैं। यह बात उनके तत्त्वमीमांसा के खण्डन तथा आकारिक तकं-पद्धति 
की स्वीकृति के अनुरूप है । 

वह जीवन-पद्धति क्या है जिससे दुःखमय ओर शान्त अवस्थिति में भेद 
होता है ? बुद्ध के उपदेश में कौन-सा ऐसा जादू है जिससे दुःखमय जीवन 
शान्त-शिव जीवन में बदल जाता है ? नागार्जुन ने बार-बार कहा है कि यहु. 
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-आसान बात है । हमको केवल इतना सीखना है कि मनुष्य-बृद्धि के विस्तार 
को वस्तु के सम्बन्ध से रहित देखने लगें । मानव विचार, भाषा, तर्क ओर 
जीवन का कोई व्यापार यह सब स्वभाव-रहित है। इस प्रकार बुद्ध के उप- 
देश की उन्मुखता जीवन में निस्स्वभावता को अपना लेने के मूल्य को 
ओर है । 

निस्स्वभावता के मूल्य को सम्पूर्ण व्यवहार में अपना लेना ही मानव 
जीवन में बृद्ध के उपदेश की सार्थकता है । पर दार्शनिक लोग निःस्वभावता 
के जीवन से परे किसी स्वभाव की खोज का खेल खेलते हैं । वे इस प्रश्‍न का 
उत्तर जानना चाहते हैं कि क्या निःस्वभावता को जीवन में उतार लेने के 
बाद किसी स्वभाव की प्राप्ति होती है ? प्रोफेसर मूर्ति जेसे विद्वान्‌ कहते हैं 
कि सामान्य जीवन में स्वभाव का निषेध हो जाने पर सत्‌ अनिषध्य स्वभाव 
का द्वार खुल जाता है । इसको निरपेक्ष सत्‌ कहा गया है। हमारे अब तक 
किए गए विचार के परिप्रेक्ष्य में नागार्जुन के दर्शन को निरपेक्ष सद्वाद कहना 
सबसे बड़ी भूल होगी--जैसा कि नागार्जुन ने कहा (१३।८) कि यह महाग्राह 
असाध्य है । इसी तरह वे व्याख्याकार जो नागार्जुन के दर्शन को निषेधवाद 
कहते हैं उनकी भूल अधिक चिन्तनीय है । वे निःस्वभावता को ही मानव- 
विचार की चरम परिणति मान लेते हैं । पर जैसा हमने बतलाया, निस्स्व- 
भावता का क्षेत्र सीमित है । वह भाषा और विचार के क्षेत्र में ही काम करती 
है। यह नहीं बतलाती कि भाषा और विचार की समाप्ति के साथ मानव 
जीवन समाप्त हो जाता है। यदि निरपेक्ष विचार या प्रज्ञा तथा इसके 
विस्तार के भाषा के अतिरिक्‍त उपाय संभव हों तब किसी व्यक्ति को बुद्धत्व 
प्राप्ति का निषध नहीं किया जा सकता । परन्तु इस तरह के प्रज्ञा-उपाय की 
बात स्वयं बुद्ध भी नहीं कर सकते थे । वे केवल अपने उपदेशों के द्वारा उस 
मूल्य की ओर लोगों को उन्मुख कर देते हैं। नागार्जन ने विस्तार से निस्स्व- 


भावता के जीवन को जीने की प्रेरणा के द्वारा बद्ध के उपदेशों की मल्यो- 
न्मुखता के दार्शनिक आधार का प्रतिपादन किया है । 


द्वितीय भाग 


@ मध्यमकशास्त्रकारिका का हिन्दी रूपान्तरण 
@ टिप्पणियां 

@ मध्यमकशास्त्र की कारिकाएं-मूल संस्कृत 
@ कारिका अनुक्रमणिका 


आचार्यनागाजुंनकुत 
मध्यमकशास्त्रकारिका 


हिन्दी रूपान्तरण 
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प्रत्ययपरीक्षा 


१-२. मैं वँबताओ में श्रेष्ठ उस बोचि-प्राप्त कीं वन्द॑ना करता हुं जिसने 
उस प्रतीत्यसंमुत्पाद का उपदेश किया है जो निरोघरहित, उत्पादरहिंत, 
उच्छेदरहित, अशाश्वत, एकार्थ रहित, नानार्थरहित, आगमनरहित, निर्गम- 
रहित होते हुये जहाँ भाषीय विवरणों की समाप्ति होतीं है और जो सभी 
उपद्रवो से रहित है । 
८ ३. ऐसी कोई वस्तु कहीं नहीं है जो कभी न तो स्वतः, न दूसरे से, न 
दोनों से और न बिना कारण उत्पन्न हो । 
४. चार प्रत्यय होते हैं । यथा-हेतु, आलम्बन, अनन्तर और अधिपति । 
पाँचवां प्रत्यय नहीं है। 
५. प्रत्यय आदि में वस्तुओं का स्वभाव (इदंता) नहीं रहता और स्व- 
भाव के न होने पर 'पर'से भी उनका भाव नहीं होता । 
६. क्रिया प्रत्ययों से युक्त नहीं है, क्रिया अप्रत्ययों से युक्त नहीं है, दूसरी 
ओर प्रत्यय अक्रिया और क्रिया से युक्त नहीं है । 
७. ये प्रत्यय इसलिये कहे जाते हैं क्योंकि इनके सम्बन्ध से वस्तु उत्पन्न 
होती है ओर जब वस्तु उत्पन्न हो नहीं होती तो वे अप्रत्य क्यों नहीं हैं? 
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द. न तो सत्‌ न असत्‌ वस्तु का प्रत्यय युक्तियुक्त है क्योंकि असत्‌ का 
बया प्रत्यय होगा और सत्‌ का प्रत्यय सेक्या काम ? 

९. जब सत्‌, असत्‌ और सदसत्‌ धमे ही नहीं उत्पन्न होते तब कैसे' यह 
कहना ठीक होगा कि हेतु उत्पन्न करता है ? 

१०. घमं को बिना आलम्बन के ही बतलाया गया है तब धमं के आल- 
म्बनरहित होने पर फिर भालम्बन कंसे ? 

११. यदि धमं उत्पन्न ही नहीं होते तब निरोध को युक्तियुक्त नहीं 
कहा जा सकता । इसलिए अनन्तर प्रत्यय ठीक नहीं है क्योंकि निरोध होने 
पर कसा प्रत्यय ? 

१२. चूँकि स्वभावरहित वस्तु की सत्ता नहीं है इसलिए यह कहना 
युक्ति-युक्त नहीं है कि 'इसके होने पर यह होता है ।' 

१३. वह फल अलग-अलग अथवा सम्मिलित प्रत्ययों में नहीं होता इस- 
लिए वह फल प्रत्ययो से केसे, जो प्रत्ययों में ही नहीं होता ? 

१४. (यदि कहें कि) न होने पर भी वह उन प्रत्ययों से उत्पन्न होता है 
तब अप्रत्ययों से भी फल क्यों नहीं उत्पन्त होता ? 

१५. (यदि कहें कि) फल प्रत्यय का विकार है और प्रत्यय स्वयं प्रत्यय- 
रूप नहीं है। जो स्वयं प्रत्यय-रूप नहीं है उससे उत्पन्न फल प्रत्यय का 
विकार कंसे ? 

१६. इसलिये फल न तो प्रत्यय के विकार के रूप में और न अप्रत्यय के 


a के रूप में विद्यमान रहता है । फल न होने से प्रत्यय और अप्रत्यय 
केसे ? 


२ 


गतागतबरीक्षा 


१. जिस मार्ग पर पहले चला जा चुका है उस पर वतंमान में नहीं चला 
जा रहा है, जिस मागं पर अभी तक नहीं चला गया है उस मार्गं पर भी 
वर्तमान में नहीं चला जा रहा है। चले जा चुके और अभी तक न चले गये 
मार्गों से अलग वर्तमान में चला जा रहा मार्ग नहीं है जिस पर कि चला 
जा रहा हो । 

२. जहाँ चेष्टा है वहाँ गति है, और वह जिस पर चला जा रहा है 
उसमें है न कि पहले चले जा चुके मार्ग में और न अभी तक जिस पर नहीं 
चला गया है उस मार्ग में है। इसलिए जिस पर चला जा रहा है उसी में 
गति है। 

३. जिस मार्ग पर अभी चला जा रहा है उसका गमन कंसे उत्पन्न होगा 
जबकि चले जा रहे मार्ग पर दो गमन नहीं उपपन्न हो सकते । 

४. जो चले जा रहे मार्ग का गमन मानता है उसके लिये गति के बिना 
भी चलने का प्रसंग उत्पन्न होगा क्योंकि जिस पर चला जा रहा है वही 
मागे चला जा रहा है। 


५. जिस मार्ग पर चला जा रहा है उसके गमन के बारे में दो गमनों का 
असंग प्राप्त होगा, एक तो जिसके द्वारा वह चला जा रहा है और दूसरा 
उसमें होने वाला गमन । 


६. यदि दो गमनों का प्रसंग होगा तो दो चलने वालों का भी प्रसंग 
प्राप्त होगा क्योंकि चलने वाले के बिना चलना उपपन्न नहीं होता । 
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७. यदि चलने वाले के बिना गमन उपपन्न नहीं होता तो गमन के न 
होने से चलने वाला ही कहाँ होगा ? 


८. चलने वाला नहीं चलता और न चलने वाला भी नहीं चलता । चलने 
वाले और न चलने वाले के अतिरिक्त अन्य तीसरा कौन है जो चलेगा ? 


&. चलने वाला चलता है--यह कथन कैसे उपपन्त होगा जबकि बिना 
गमन के चलने वाला उपपन्न नहीं होता ? 


१०. यदि कोई माने कि चलने वाला चलता है तब चलने वाले के चलने 
को मानने वाले के लिए बिना चले चलने वाला मानना पड़ेगा । 


११. यदि चलने वाला चलता है तब दो चलना मारना पड़ेगा । एक तो 


जिसके कारण उसे चलने वाला कहते हैं और दूसरा वह जिसके कारण वह 
चलने वाला होकर चलता है। 


१२. जो चला जा चुका है उसके प्रति चलना प्रारम्भ नहीं होता । जो 
अभी तक नहीं चला गया है उसके प्रति भी चलना प्रारम्भ नहीं हो सकता । 


जो वतमान में चला जा रहा है, उसके प्रति भी चलने का प्रारम्भ नहीं 
होता । फिर कहाँ चलने का प्रारम्भ होता है ? 


१३. चलना प्रारम्भ करने के पूर्व न चली जा रही और न चली जा 
चुकी कोई वस्तु हैं जिसमें चलने का प्रारम्भ किया जा सके । जो अब तक 
नहीं चला गया उसमें चलना कैसे होगा ? 


१४. जब चलने का आरम्भ ही सवंथा नहीं दिखाई देता तब चला गया 


क्या है, चला जा रहा क्या है और जो अब तक नहीं चला गया है वह क्‍या 
है- इस प्रकार की कल्पना क्‍यों की जाय ? 


१५. चलने वाला स्थित नहीं है, न चलने वाला भी स्थित नहीं है। इस 
लिये चलने वाले और न चलने वाले से अन्य तीसरा कौन है जो स्थित 


होता है ? 


१६. “चलने वाला स्थित है', यद कथन कंसे उपपन्न होगा जबकि बिना 
चले चलने वाला उपपन्न नहीं हो सकता ? 


१ क“ जो चला जा रहा है उससे जो चला जा चुका है उससे और जो 
चला नहीं गया है उससे विरत होकर स्थित होना सम्भव नहीं है। चलना, 
चलने का प्रारम्भ और चलने से निवृत्ति-ये सब गति जैसी ही हैं । 
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१८. 'जो चलना है वही चलने बाला है'-पह उपयुक्त नहीं है। साथ ही 
“चलने वाला चलने से भिन्न है-यह भी उपयुक्त नहीं है । 

१९. जो चलना है वही यदि चलने वाला हो तब कर्ता और कर्म एक 
ही हो जायेंगे । 

२०. यदि कल्पना करें कि “चलने वाला अन्य है तब चलना चलने वाले 
से पृथक होगा भोर चलने वाला चलने से पृथक्‌ होगा । 

२१. जिन दोनों बातों को एक मानकर या अलग-अलग मानकर सिद्ध 
नहीं किया जाता है उसकी सिद्धि कसे होगी ? 

२२. जिस चलने के कारण चलने वाला कहा जाता है वह उस चलने को 
नहीं चलता क्योंकि वह चलने से पूर्व नहीं है । क्योंकि कोई कुछ चलता है । 

२३. जिस चलने के कारण चलने वाला कहलाता है उससे अन्य गति 
को वह नहीं चलता । जब चलने वाला एक है तब उसमें दो चलना उपपन्न 
नहीं हो सकता । 

२४. वास्तविक चलने वाला तीन प्रकार से नहीं चल सकता भोर जो 
वास्तविक नहीं है वह भी तीन प्रकार से नहीं चल सकता । 

२५. जो वास्तविक भी है और भवास्तविक भी वह तीन प्रकार से नहीं 
चल सकता इसलिए चलना, चलने वाला भौर चन्ना जा रहा स्थान नहीं है । 


३ 
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१. देखना, सुनना, सूंघना, चखना, छूना और मन ये छः इन्द्रियां है । 
देखी जाने वाली वस्तु आदि उनके विषय हैं । 

२. देखना अपने स्वरूप को ही नहीं देखता भौर जब वह अपने स्वरूप 
को ही नहीं देखता तब केसे वह दूसरों को देखेगा ? 

३. देखने की सिद्धि के लिये अग्नि का दृष्टान्त पर्याप्त नहीं होता । 
देखने के साथ-साथ चली आ रही, चली जा चुकी, और अब तक न चली 
गयी बस्तुओं को तरह उस दृष्टान्त का भी खण्डन किया जा चुका है । 

४. जब देखना नहीं देखता है तब यह कहना कंसे उचित होगा कि 
देखना देखता है ? 

५. देखना नहीं देखता ओर न देखना नहीं देखता । देखने के साथ-साथ 
द्रष्टा की भी इसी प्रकार व्याख्या समझनी चाहिये । 

६. देखने को अलग करके या अलग न करके कोई देखने वाला नहीं 
है। ओर जब देखने वाला नहीं है तब देखने वाली वस्तु और देखना कंसे 

सम्भव होगा? 

७. जसे कहा जाता है कि पुत्र की उत्पत्ति माता-पिता के ऊपर निर्भर है 
उसी तरह विज्ञान को उत्पत्ति नेत्र और रूप पर निर्भर कही जाती है । 

८. देखने वाली वस्तु और देखना इन दोनों के न होने पर विज्ञान आदि 
चार सम्भव नहीं हैं तब कसे उपादान आदि संभव होंगे ? 

६. सुनना, सूंघना, चखना, छूना और मन इसकी व्याख्या दशन की तरह 
ही हो जायेगी । इसी तरह सुनने वाला, सुनी जाने वाली वस्तु आदि को भी 
समझना चाहिए । 


—o0— 
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१. रूप के कारणों के बिना रूप उपलब्ध नहीं होता और रूप के बिना 
रूप के कारण नहीं दिखाई देते । 

२. यदि रूप, रूप के कारण से अलग हो तब उस रूप में रूप बिना किसी 
हेतु के होगा । परन्तु बिना हेतु के कोई भी वस्तु कहीं भी नहीं होती । 

३. यदि रूप का कारण रूप के बिना हो तो वह कारण बिना कार्य के 
होगा परन्तु बिना काय के कोई कारण नहीं हो सकता । 

४. रूप के होने पर ही रूप का कारण उपपन्न नहीं होता । रूप के न 
रहने पर भी रूप का कारण उपपन्न नहीं होता । 

५. बिना कारण के रूप का होना कभी उपपन्न नहीं हो सकता । इस 
'लिये रूप के बारे में किन्हीं विकल्पों की कल्पना नहीं करनी चाहिये । 

६. यह कथन कि 'कायं कारण के सदृश है' उपपन्न नहीं होता इसी तरह 
“काये कारण के सदृश नहीं है” यह कथन भी उपपन्न नहीं होता । 

७. वेदना, चित्त, संज्ञा, संस्कार इन सभी भावों का हर प्रकार के रूप 
के समान ही क्रम समझना चाहिये । 

८. विवाद में शून्यता के द्वारा निषेध कर देने पर कोई उसका परिहार 
मु तब यह परिहार वास्तविक नहींहोगा । क्योंकि सभी परिहार साध्यसम 
होंगे । 

९. व्याख्यान के समय भी शून्यता के द्वारा प्रतिषेध कर देने पर जो 
क किया जायेगा उसका वह उपालम्भ नहीं होगा क्योंकि साध्यसम 

गा । >> त 


श्‌ 


धातुपरीक्षा 


१. आकाश के लक्षण से पूर्व कोई आकाश नहीं है । यदि लक्षण से पूर्व 
आकाश हो तब आकाश लक्षण से रहित हो जायेगा । 


२. लक्षण से रहित कोई भाव कहीं भी नहीं रहता । लक्षण से रहित 
भाव के न होने पर लक्षण कहाँ रहेगा ? 

३. जिसमें कोई लक्षण न हो अथवा जिसमें कोई लक्षण हों उसमें लक्षण 
की प्रवृत्ति नहीं होती । लक्षण सहित और लक्षणरहित-इन दोनों से अन्यत्र 
लक्षण रह नहीं सकता । 

४. यदि लक्षण की प्रवृत्ति न हो तब लक्ष्य उपपन्न नहीं होगा । लक्ष्य के 
उपपन्न न होने पर लक्षण भी असम्भव होगा । 


५. अत: लक्ष्य और लक्षण नहीं हो सकते । लक्षण और लक्ष्य से अलग 
कोई भाव नहीं है । 


६. यदि भाव नहीं है तब किसका अभाव होगा । भाव और अभाव इन 
दोनों से विपरीत धमं वाला कौन व्यक्ति भाव और अभाव को जानेगा ? 


७. अतः आकाश न भाव है न अभाव, न लक्ष्य है न लक्षण । बाकी पाँच 
घातु भी आकाश जैसे ही हैं । 


८. जो मन्दबुद्धि वाले भावों का अस्तिस्व या नास्तित्व देखते हैं वे सभी 
द्रष्टव्य के शान्तरूप शिव को नहीं देखते । 


द्‌ 


रागरक्तपरीक्षा 


१. यदि राग से पूवं, राग के बिना, राग का आश्रय रहे तब उसके 
कारण राग होगा क्योंकि राग के आश्रय होने पर ही राग होता है । 

२. राग का आश्रय न हो तब राग कंसे होगा ? राग के होने या न होने 
जेसी बात राग के आश्रय के बारे में भी लागू होगी । 

३. राग और राग का आश्रय इन दोनों की साथ उत्पत्ति मानना ठीक 
नहीं है क्योंकि राग और राग का आश्रय दोनों परस्पर निरपेक्ष हो जायेंगे । 

४. ग्रदि दोनों एक हों तो साथ-साथ नहीं हो सकते क्योंकि वही वस्तु 
अपने साथ नहीं रह सकती । यदि दोनों अलग-अलग हों तब वे दोनों एक 
साथ कंसे कहे जा सकते हैं ? 

५. यदि दोनों एक होकर साथ-साथ कहे जायें तब बिना किसी के साथ 
भी साथ-साथ होना कहा जायेगा । यदि दोनों अलग-अलग होकर रहते हों 
तब भी बिना किसी के साथ के भी साथ रहना कहा जायेगा । 

६. यदि राग और राग का आश्रय पृथक होते हुये भी साथ माने जायें 
तब क्या इन दोनों का अलग-अलग-अलग होना सिद्ध है, जिससे दोनों का 
साथ होना सिद्ध हो सके ? 

७. यदि राग और राग का आश्रय अलग-अलग सिद्ध हैं तब उन दोनों 
का साथ होने की कल्पना क्यों करते हैं ? 

८. यदि वे पृथक्‌ सिद्ध नहीं है इसलिये उनके साथ रहने की बात चाहते. 
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हो तब दोनों के साथ रहने की सिद्धि के लिये उन दोनों को अलग-अलग 
मानना पड़ेगा। 


९. यदि दोनों के अलग-अलग होने की सिद्धि नहीं होती इसलिये दोनों 
का साथ-साथ होना भी सिद्ध नहीं होता तब किस प्रकार अलग-अलग होने 
पर उनके साथ-साथ होने की बात करना चाहोगे ? 


१०. इस प्रकार राग और राग के आश्रय के साथ-साथ या अलग-अलग 
होने की सिद्धि नहीं होगी । राग की तरह ही तरह ही सभी धर्मों की सिद्धि 
साथ-साथ और बलग-भलग नहीं हो सकती । 


कनल ५ है नम 


७. 
संस्कृतपरीक्षा 


१. यदि उत्पत्ति संस्कृत है तब उसमें तीन धर्मों का समावेश होगा । 
यदि उत्पत्ति असंस्कृत है तब संस्कृत धमं कंसे सम्भव है ? 

२. उत्पत्ति, स्थिति और नाश अलग-अलग संस्क्कत धमं को बताने में 
समर्थ नहीं हैं। यदि ये एक साथ माने जायें तब एक ही वस्तु में एक ही 
समय में ये तीन धर्मं एक साथ कसे हो सकते हैं ? 

३. संस्कृत धमं उत्पत्ति, स्थिति और नाश से यदि पृथक्‌ हो तब अनवस्था 
दोष होगा । यदि अलग न हो तब वे धमं संस्कृत नहीं होंगे । 

४. उत्तर में पूर्वपक्षी कह्‌ सकता है कि उत्पत्ति की उत्पत्ति मूल उत्पत्ति 
को उत्पन्न करने वाली होती है और उत्पत्ति की उत्पत्ति को मूल उत्पत्ति 
उत्पन्न करती है । 

५. उत्तर में माध्यमिक का कहना है कि यदि तुम्हारे मत में उत्पत्ति की 
उत्पत्ति मूल उत्पत्ति को उत्पन्न करती है तब यह उत्पत्ति की उत्पत्ति मल 
उत्पत्ति से उत्पन्न होने के कारण मूल को केसे उत्पन्न करेगी ? 

६. यदि उत्पत्ति की उत्पत्ति मूल से उत्पन्न हो और मल को उत्पन्न 
करे तब वह मूल उत्पत्ति की उत्पत्ति से उत्पन्न न होने के कारण उत्पत्ति की 
उत्पत्ति को केसे उत्पन्न करेगी ? 

७. मूल उत्पत्ति उत्पन्न होकर उत्पत्ति को तब उत्पन्न करेगी जब जो 
स्वयं उत्पन्न नहीं हुआ है वह दूसरे को उत्पन्न कर सके । 

८. पूर्वंपक्षी कह सकता है कि जिस प्रकार दीपक अपने और अन्य को 


प्रकाशित करता है उसी प्रकार उत्पत्ति अपने और दूसरे दोनों को उत्पन्न; 
करेगी। 
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६. उत्तर में माध्यमिक कहता है कि दीपक में अन्धकार नहीं है और न 
ही उस स्थान पर जहाँ दीपक रहता है । इसलिये दीपक क्या प्रकाशित 
करेगा ? क्योंकि प्रकाश अन्धकार का नाश करता है ? 


१०. उत्पन्न हीने वाले दीपक से अन्धकार कंसे नष्ट हो सकता है क्योंकि 
उत्पन्न होता हुआ दीपक अन्धकार के सम्पक में नहीं आता ? 

११. यदि अन्धकार दीप के सम्पर्क में आये बिना नष्ट हो जाता है तब 
यहाँ रखा हुआ दीप सारे लोकों में स्थित अन्धकार को नष्ट कर देगा । 

१२. यदि दीपक स्वयं ओर दूसरों को प्रकाशित करता है तब अन्धकार 
भी निःसन्देह्‌ स्वयं भौर दूसरों को ढंक लेगा । 

१३. यह उत्पत्ति बिना उत्पन्न हुये अपने आप को कंसे उत्पन्न करेगी ? 
यदि उत्पन्न होकर उत्पन्न करती है तब उत्पन्न हो जाने पर पुनः क्या उत्पन्न 
होगा ? 

१४. उत्पत्ति न तो उत्पन्न हो रही है, न उत्पन्न हो चुकी है और न ही 
अभी उत्पन्न होने वाली है । जेसा कि चली जा रही, चली जा चुकी और 
अभी तक न चली गयी वस्तु के बारे में कहा जा चुका है । 

१५. उत्पत्ति के प्रति उत्पन्न होने वाला जब सम्बन्धित नहीं होता तब 
उत्पन्न होने वाले के आधार पर किस प्रकार उत्पत्ति की बात की जायेगी ? 

१६. जो किसी पर निर्भर होकर उत्पन्न होता है वह स्वभाव से शान्त है 
इसलिये उत्पन्न होने वाला और उत्पत्ति दोनों शान्त है । 

१७. यदि कहीं कोई वस्तु अनुत्पन्न हो तब उस वस्तु के न होने पर वह 
केसे उत्पन्न होगा ? 


१८. उत्पत्ति यदि उत्पन्न होने वाले पदार्थं को उत्पन्न करे तब उस 
उत्पत्ति को कौन उत्पत्ति उत्पन्न करेगी ? 


१६. यदि कोई दूसरी उत्पत्ति इस उत्पत्ति को उत्पन्न करे तब अनवस्था 
होगी । यदि बिना उत्पत्ति के उत्पन्न हो तब सब उत्पन्न होने लगेगा । 

१. ०. विद्यमान या अविद्यमान की तथा जो विद्यमान और अविद्यमान 
दोनों साथ हैं, उसकी उत्पत्ति मानना युक्तियुक्त नहीं है, यह बात पहले प्रति- 
पादित की जा चुकी है। 


२१. विनष्ट होने वाली वस्तु को उत्पत्ति नहीं हो सकती । ऐसी वस्तु 
जो विनष्ट नहीं होती, संभव ही नहीं है । > 
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२२. जो वस्तु विद्यमान स्वभाव वाली है उसका अस्तित्व नहीं है । 
अविद्यमान स्वभाव वाली वस्तु का भी अस्तित्व नहीं है । जो उत्पन्न नह्दी 
हुआ है उसका अस्तित्व कसे होगा ? 

२३. विनष्ट होने वाली बस्तु की स्थिति उचित नहीं है । जो वस्तु 
विनष्ट नहीं हो रही है उसका अस्तित्व भी उचित नहीं है । 

२४. जब सभी वस्तुयें सवंदा जरा-मरण धमं में स्थित हैं तब ऐसी कीन 
वस्तुये हैँ जो बिना जरा-मरण के होंगी । 

२५. यदि स्थिति का होना अन्य स्थिति के कारण हो तब उस अन्य के 
द्वारा स्थिति मानना ठीक नहीं है । जेसे, न स्वयं, न दूसरे के कारण उत्पत्ति 
की उत्पत्ति मानना संभव है। 

२६. जो नष्ट नहीं है वह नष्ट नहीं होता, जो नष्ट हो चुका है वह भी 
नष्ट नहीं होता । जिसका नाश वर्तमान में हो रहा है वह भी नष्ट नहीं 
होता । जो अभी तक उत्पन्न ही नहीं हुआ है उसका नाश क्या होगा ? 

२७. जो वस्तु स्थित है उसका नाश नहीं उपपन्न होता । जो वस्तु स्थित 
नहीं है उसका भी नाश नहीं उपपन्न होता । 

२८. जिस अवस्था में वस्तु है वही अवस्था नष्ट नहीं होती, अन्य 
अवस्था से अन्य का नाश नहीं हो सकता । 

२९. जब इस प्रकार सभी धर्मो की उत्पत्ति उपपन्न नहीं होती तब इसी 
प्रकार से सभी घर्मो का नाश भी उपपन्न नहीं हो सकता । 

३०. जो वस्तु विद्यमान है उसका नाश नहीं उपपन्न हो सकता । यदि 
भाव और अभाव एक हों तब दोनों उपपन्न नहीं हो सकते । 

३१. जो वस्तु नहीं है उसका नाश नहीं उपपन्न होता, जेसे, दूसरे सिर 
का काटना । 

३२. अपने आप नाश नहीं होता, न तो दूसरे के कारण नाश होता है । 

जसे, स्वयं से या दूसरे के कारण उत्पत्ति की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 

३३. उत्पत्ति, स्थिति और नाश की सिद्धि न हो सकने के कारण संस्कृत 
धमं नहीं है। यदि संस्कृत धमं नहीं है तब असंस्कृत घ्म की सिद्धि कैसे होगी ? 

३४. जेसे माया, स्वप्न या गन्धर्वनगर हैं, उसी तरह उत्पत्ति, स्थिति 
और नाश को समझना चाहिये । 
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क्मेकारकपरीक्षा 


१. अस्तित्वान्‌ क्रिया करने वाला, अस्ित्ववान्‌ कमं नहीं कर सकता । 
अस्तित्वरहित क्रिया करने वाला (कर्त्ता) भी अस्तित्वरहित कमं नहीं कर 
सकता । 


२. अस्तित्ववान्‌ की कोई क्रिया नहीं है इसलिये कमं बिना कर्त्ता का 
मानना पड़ेगा । अस्तित्ववान्‌ की क्रिया नहीं होती इसलिये कर्ता बिना कमं 
के होगा । 


३. यदि अस्तित्वरहित कर्ता, अस्तित्वरहित कमं करता है तब कमे हेतु- 
रहित हो जायेगा और कर्त्ता भी किसी का हेतु नहीं होगा । 


४. हेतु के न होने पर न तो कार्य होगा न कारण अतः कार्य कारण के 
न होने पर क्रिया, कर्ता और करण संभव नहीं होंगे । 

५. क्रिया आदि के असंभव होने से धमं और अधमं नहीं हैं। धमं और 
अधमं के न होने से उससे उत्पन्न फल नहीं होगा । 

६. फल न होने से मोक्ष और स्वर्ग के लिये मागं उपपन्न नहीं होगा 
तथा सम्पुर्ण क्रियायें निरथेक हो जायेंगी । 

७. सदसत्‌ रूप कर्त्ता सदसत्‌ रूप कमं नहीं कर सकता क्योंकि सत्‌ और 
असत्‌ परस्पर विरुद्ध हैं इसलिये वे कंसे एक स्थान पर रहेंगे ? 


८. सत्‌ कर्ता असत्‌ कर्मे नहीं कर सकता और असत्‌ कर्त्ता सत्‌ कमं नहीं 
कर सकता । यहाँ पर पूर्वोक्त सारे दोष उत्पन्न होंगे । 
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९. पूर्वोक्त कारणों से ही सत्‌ कर्त्ता असत्‌ या सदसत्‌ कमं नहीं कर 
सकता । 

१०. असत्‌ कर्त्ता भी पूर्वोक्त कारणों से सत्‌ रूप अथवा सदसत्‌ रूप कमं 
नही कर सकता । 

११. सदसत्‌ रूप कर्त्ता न तो सत्‌ कमं कर सकता हैं न असत्‌-इस बात 
को भी पूर्वोक्त कारणों से स्पष्ट कर लेना चाहिये । 

१२. कर्त्ता कर्म के ऊपर निर्भर है और कर्म उसी कर्ता पर निर्भर है । 
इनकी सिद्धि के लिये हमें कोई दूसरा कारण नहीं दिखाई देता । 

१३. इसी तरह कम और कर्त्ता के निषेध के उदाहरण से उपादान का भी 
निषेध समझना चाहिये । और कमं कर्त्ता से अतिरिक्त शेष भावों को भी 
इसी प्रकार समझना चाहिये । 


९ 
पूर्वपरीक्षा 


१. कुछ लोग कहते हैं कि दर्शन, श्रवण आदि तथा वेदना आदि जिसको 
होते हैं वह इनसे पूर्वे में रहता है। 

२. जो विद्यमान नहीं है उसको दशंन आदि केसे होगा ? इसलिये इनसे 
पूवं वह व्यवस्थित रूप में रहता है । 

३. माध्यमिक उक्त मत पर विचार करते हुये कहता है कि दर्शन, श्रवण 


आदि से तथा वेदना आदि से पूर्व रहने वाला व्यवस्थित भाव किसके द्वारा 
जाना जाता है ? 


४. यदि दर्शन आदि के बिना भी वह व्यवस्थित है तब वे दर्शन आदि 
भी उसके बिना सम्भव होंगे । इसमें संशय नहीं है । 


५. किसी के द्वारा कुछ व्यक्त होता है और व्यक्त होने वाला कुछ और 
को व्यक्त करता है। तब किसी के बिना दूसरा केसे संभव है और दूसरे 
किसी के बिना पहला कंसे संभव है ? 


 ६- पूर्वपक्षी का कहना है कि सब दर्शन आदि से पूवं कोई नहीं है। बल्कि 
दर्शन आदि में से किसी एक के द्वारा वह व्यक्त होता है । 
७. उत्तर में माध्यमिक का कहना है कि यदि सभी दर्शनादि से पूर्व 


(समूह रूप में) कोई न हो तब एक-एक करके दर्शन आदि से पूवं वह कंसे 
होगा ? 


८. वही द्रष्टा हो, वही श्रोता हो और वही अनुभव करने वाला हो तब 
एक से एक पूर्व में रहेगा । किन्तु यह ठीक नहीं है । 
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६. यदि द्रष्टा, श्रोता और अनुभव करने वाला अलग-अलग हो तब 
द्रष्टा के साथ-साथ ही वह श्रोता भी होगा अथवा इन सबके लिये भलग- 
अलग आत्माओं को मानना पड़ेगा । 

१०, जिनसे दर्शन, श्रवण आदि और अनुभव आदि होते हैं उन चार 
महाभूतों में भी आत्मा नहीं रहती । 

११. दर्शन, श्रवण आदि जिसके हों यदि वही नहीं हो तब दर्शन आदि 
भी नहीं होंगे । 

१२. दर्शन आदि से पूर्व या उनके साथ-साथ अथवा उनके बाद जब कुछ 
भी नहीं है तब उनके बारे में अस्ति या नास्ति की कल्पना को कोई अवकाश 
नहीं है। 


१० 
अग्नीन्धनपरीक्षा 


१. यदि इन्धन ही अग्नि हो तब कर्त्ता और कर्म एक हो जायेंगे । यदि 
अग्नि इन्धन से अलग हो तब बिना इन्धन के भी अग्नि होने लगेगी । 

२. बिना जलावन (इन्धन) रूप हेतु के अग्नि सर्वदा ही प्रज्जवलित 
रहेगी । अग्नि को फिर से जलाना व्यर्थं होगा और उसका कोई कमं नहीं 
होगा । 

३. चूंकि अग्नि को दूसरे की अपेक्षा नहीं है इसलिये बह जलावन रूप 
हेतु के बिना भी संभव होगी । यदि सवंदा प्रदीप्त रहे तब बुझने पर उसके 
दोबारा जलाने की आवश्यकता नहीं होगी । 

४. यदि कहें कि उसके द्वारा जो जलाया जाता है उसे इन्धन कहते हैं, 
यदि इतनी सी ही बात हो तब इन्धन किसके द्वारा जलाया जायेगा ? 

५. यदि अग्नि इन्धन से भिन्न है तब वह इन्धन के सम्पर्क में नहीं 
आयेगी । सम्पकं में न आने से नहीं जलायेगी और न जलाते हुये नहीं बुझेगी, 
न बुझने से अपने गुणों के साथ स्थित रहेगी । 

६. अग्नि यदि इन्धन से भिन्न होते हुये भी इन्धन के सम्पर्क मे आये 
तब यह वेसा ही होगा जंसे स्त्री पुरुष के सम्पर्क में और पुरुष स्त्री के सम्पर्क 
में आता हे । 

७. इन्धन से भिन्न होते हुये भी अग्नि भौर इन्धन परस्पर एक-द्सरे को 
अपेक्षित करते हुये एक दूसरे के सम्पर्क में भले ही आ सकते हों तो आ जायें । 

८. यदि अग्नि को इन्धन की अपेक्षा हो और इन्धन को अग्नि की अपेक्षा 


तब उन दोनों में से पहले कौन होगा जिसकी अपेक्षा करके अग्नि और 
इन्धन की बात कही जायेगी । 
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९, यदि अग्नि इन्धन की अपेक्षा करे तब अग्नि पहले से सिद्ध होने के 
कारण उसका पुनः साधन करना सिद्ध-साधन दोष होगा और इस तरह इन्धन 
भी बिना अग्नि के होने लगेगा । 

१०. यदि जो वस्तु किसी वस्तु की अपेक्षा करते हुये सिद्ध है वह उसी 
की अपेक्षा करके ही सिद्ध हो सकती है । यदि जिसकी अपेक्षा की जा रहो है 
चह सिद्ध हो तो इस तरह किसकी अपेक्षा करके कौन सिद्ध होगा ? 

११. जो वस्तु किसी की अपेक्षा करके सिद्ध होती है वह बिना सिद्ध 
हुये किसी की अपेक्षा कंसे करेगी ? यदि सिद्ध होकर अपेक्षा करती है तब 
अपेक्षा युक्तियुक्त नहीं है । 

१२. इन्धन की अपेक्षा करके अग्नि नहीं हो, सकती, न ही इन्धन की 
बिना अपेक्षा किये अग्नि हो सकती है । अग्नि की अपेक्षा करके इन्धन नहीं 
हो सकता और अग्नि की बिना अपेक्षा किये इन्धन नहीं हो सकता । 

१३. अग्नि कहीं अन्यत्र से नहीं आती, न ही इन्धन में अग्नि रहती है । 
इस इन्धन के प्रसंग में शेष बातें चले जा रहे, चले जा चुके और अभी तक 
न चले गये मार्ग के सन्दर्भ में कह दी गयी है । 

१४. इन्धन अग्नि नहीं है और अग्नि इन्धन से अलग नहीं है । अग्नि 
इन्धनयुक्त नहीं है । अग्नि में इन्धन नहीं है और न ही इन्धनों में अग्नि है । 

१५. अग्नि और इन्धन के द्वारा आत्मा और उसके उपादान के सम्पूर्ण 
क्रम की व्याख्या कर दी गई । साथ ही साथ घट-पट आदि की भौ व्याख्या 
कर दी गयी । 

१६, आत्मा के साथ रहने वाले का तथा आत्मा जसी वस्तुओं का अलग 
अलग जो लोग निर्देश करते हैं, मैं समझता हूं कि वे बुद्ध के उपदेश के अथं 
को नहीं जानते । 


११ 


पूर्वापरकोटिपरीक्षा 


१. महामुनि बुद्ध ने कहा था कि पूर्व कोटि का ज्ञान नहीं होता है 
क्योंकि संसार का आदि और अन्त नहीं है । इसके ओर-छोर नहीं हैं । 

२. जिसका ओर-छोर नहीं है उसका मध्य कैसे होगा । इसलिये ऐसी 
स्थिति में पूव, अपर और साथ रहने का क्रम उपपन्न नहीं हो सकता । 


३. यदि पहले उत्पत्ति हो और बाद में जरा-मरण हो तब उत्पत्ति जरा- 
मरण रहित होगी और बिना मरे उत्पत्ति होगी। 


४. यदि उत्पत्ति बाद में हो और जरामरण पहले हो तब जो अनुत्पन्न 
है उसका बिना किसी कारण जरामरणं केसे होगा ? 


५. जरामरण के साथ ही उत्पत्ति का होना भी ठीक नहीं है। उत्पन्न 
होते हुये ही मृत हो जायेगा और जरामरण बिना हेतु के होगा । 


६. जहाँ पूर्वं अपर और एक साथ रहने का क्रम सम्भव नहीं है वहाँ 
उस उत्पत्ति तथा जरा-मरण की व्याख्या कंसे की जायेगी ? 


७-८. कार्य-कारण, लक्ष्य-लक्षण, वेदना और वेदना को जानने वाले 
आदि जो कोई अर्थ हों उनकी भी, न केवल संसार की, पूर्वकोटि नहीं है । 


— o0—— 


१२ 


दुःखपरीक्षा 


१. लोग कहते हैं कि दुःख स्वयं किया गया है, दूसरे द्वारा किया गया 
है, दोनों के द्वारा किया गया है और बिना हेतु के है । किन्तु दुःख का किया 
जाना युक्तियुक्त नहीं है। 

२. यदि दुःख स्वयं किया गया हो तब यह दुःख इन स्कन्धों के ऊपर 
निर्भर होकर उत्पन्न नहीं होगा जबकि स्कन्ध निर्भर होकर ही उत्पन्न 
होते हैं । 

३. यदि उन स्कन्धों से उत्पन्न होने वाले स्कन्ध अन्य हों और उत्पन्न 
होने वाले स्कन्धों से नष्ट होने वाले स्कन्ध अन्य हों तब दुःख दूसरे के द्वारा 
किया गया माना जायेगा । क्योंकि ये स्कन्ध दूसरों के द्वारा किये गये हैं । 

४. यदि दुःख अपने पुद्गल द्वारा किया गया हो तब बिना दुःख के वह 
पुद्गल कौन सा है जो स्वयं दु:ख को उत्पन्न करता है । 

५. यदि कोई दूसरे पुद्गल के द्वारा उत्पन्न दुःख को दूसरे को देता है 
वह दूसरा बिना दुःख के कसे रह सकता है ? 

६. यदि दुःख दूसरे पुद्गल के द्वारा उत्पन्न होता है, वह दूसरा पुद्गल 
दुःख के बिना कंसे रह सकता है जो स्वयं दुःख करके दूसरे को दे देता है? 

७. स्वयंकृत दुःख यदि सिद्ध नहीं होता तो परकृत दुःख कंसे संभव 
होगा ? पर भी जो दुःख करेगा वह भी उसका स्वयंकृत ही होगा । 

८. स्वकृत दुःख संभव नहीं है क्योंकि वह स्वयं ही स्वयंको नहीं 
करता । यदि पर स्वयं को नहीं करता तब दुःख परकृत कंसे होगा ? 


२४ मध्यमकशास्त्र-१२ 


&. यदि अलग-अलग स्व और पर दुःख को करेगे तभी दोनों द्वारा 
किया जायेगा। जो दुःख न पर के द्वारा किया गया है और न स्वयं के 
द्वारा हुआ है ऐसा हेतुरहित दुःख कहां से संभव होगा ? 


१०. न केवल दु:ख के चार प्रकार संभव नहीं है बल्कि बाह्य भावों के 
भी चार प्रकार संभव नहीं हैं । 


—o— 


१३ 


संस्कारपरीक्षा 


१. भगवान्‌ बुद्ध ने कहा कि जो दूसरों से चुरा कर लिये गये धमं वाला 
(मोष-धमं) है वह मिथ्या है। सभी संस्कार दूसरों से चुरा कर लिये हुये 
धमं वाले हैं । इसलिये वे मिथ्या हैं । 

२. चुरा कर लिये गये धर्म वाला यदि मिथ्या है वहां क्या चुराया जाता 
है ? भगवान्‌ बुद्ध ने इसी बात को शून्यता को प्रकाशित करते हुये बतलाया। 

३. सभी वस्तुय अन्यथा रूप में दिखायी देती हैं इसलिये सभी वस्तुयें 
स्वभाव-रहित हैं। बिना स्वभाव के कोई वस्तु नहीं होती क्योंकि सभी 
वस्तुओं की शून्यता है । 

४. यदि स्वभाव न हो तो किसका अन्यथाभाव होगा ? यदि स्वभाव 
हो तब किसका अन्यथाभाव होगा ? 

५. किसी वस्तु का अन्यथाभाव नहीं हो सकता न ही किसी दूसरी वस्तु 
का अन्यथाभाव संभव है। क्योंकि जो युवा है वह जरावस्था में नहीं होता 
और जो जरावस्था में है उसकी भी जरावस्था नहीं होती । 

६. उसी वस्तु का यदि अन्यथाभाव हो तब दूध ही दही होगा। दूष से 
अन्य क्या दही रूप में होगा ? 

७. यदि कोई वस्तु अशून्य हो तब कोई वस्तु शून्य हो सकती है परन्तु 
कोई वस्तु अशून्य नहीं है इसलिये शून्य कंसे होगी ? 

८. बुद्ध ने सभी दृष्टियों की अप्रवृत्ति को शून्यता कहा है। जिन लोगों 
के सिये शून्यता ही दृष्टि बन जाती है उनको बुद्ध ने असाध्य बतलाया है । 


१४ 
संसगंपरीक्षा 


१. द्रष्टव्य विषय, दर्शन और द्रष्टा इन तीनों में से दो-दो में अथवा 
तीनों में एक दूसरे से संसर्ग नहीं हो सकता । 

२. इसी प्रकार राग, रक्त और रञ्जनीय को भी समझना चाहिये । शेष 
क्लेशों ओर शेष आयतनों को भी इसी तरह तीन-तीन रूपों में विश्लेषित 
करके समझा जा सकता है। 

३. संसर्गं अन्य के साथ होता है किन्तु द्रष्टव्य आदि का अन्यत्व संभव 
नहीं है इसलिये वे संसर्ग नहीं प्राप्त कर सकते । 

४. द्रष्टव्य आदि का न केवल अन्यत्व संभव नहीं बलिक किसी का किसी 
के साथ अन्यत्व उपपन्न नहीं हो सकता । 

५. एक वस्तु अन्य वस्तु के ऊपर निर्भर होकर अन्य वस्तु को जन्म देती 
है । बिना अन्य वस्तु के एक वस्तु से अन्य वस्तु किसी अन्य को उत्पन्न नहीं 
कर सकती । जिस पर निर्भर होकर कोई अन्य वस्तु उत्पन्न होती है वह 
वास्तव में अन्य हो ही नहीं सकती । 

६. यदि एक वस्तु दूसरी वस्तु से अन्य है तब वह दूसरी वस्तु के बिना 
भी रह सकती है और वह अन्य वस्तु यदि दूसरे के बिना रह सकती है तब 
उसका होना दूसरे पर निर्भर नहीं करता । 

७. अन्यत्व अन्य में नहीं रहता और जो अन्य नहीं हैं उसमें भी नहीं 
रहता । अन्यत्व के न रहने पर कोई वस्तु अन्य है या वही है यह नहीं कहा 
जा सकता । 

८. एक वस्तु का स्वयं से संसग नहीं हो सकता । अन्य का अन्य के साथ 
संसगें नहीं हो सकता । इसलिये संसुज्यमान, संसृष्ट भौर संस्रष्टा संभव 
नहीं है । 


—o— 
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स्वभावपरीक्षा 


१. प्रत्यय और हेतुओं से युक्त स्वभाव संभव नहीं है । हेतु और प्रत्यय 
से उत्पन्न स्वभाव कृत्रिम होगा । 

२. परन्तु स्वभाव होते हुये कृत्रिम कसे हो सकता है क्योंकि स्वभाव 
अकृत्रिम होता है और उसको दूसरे की अपेक्षा नहीं रहती ? । 

३. स्वभाव न होने पर परभाव कसे होगा? क्योंकि परभाव का 
परभाव ही स्वभाव कहलाता है । 

४. स्वभाव भौर परभाव से अलग भाव केसे संभव है? स्वभावया 
परभाव होने पर ही भाव की सिद्धि होती है । 

५. भाव की यदि सिद्धि हो तब अभाव की भी सिद्धि नहीं होगी, 
क्योंकि भाव के अन्यथाभाव को ही लोग अभाव कहते हैं । 

६. स्वभाव, परभाव, भाव और अभाव इन बातों को जो लोग बुद्ध के 
उपदेश में देखते हैं वे तत्त्व को नदीं समझते । 

७. कात्यायनाववादसूत्र में भाव और अभाव का विवेचन करते हुये बुद्ध 
ने 'अस्ति,' 'नास्ति' और 'अस्ति-नास्ति? का प्रतिषेध किया है । 

८. यदि प्रकृत्या अस्तित्व हो तब उसका नास्तित्व नहीं हो सकता, 
क्योंकि प्रकृति का अन्यथाभाव कभी उपपन्न नहीं हो सकता । 

९. जो प्रकृति में नहीं है उसका अन्यथाभाव कैसे होगा? और जो 
प्रकृति में है उसका भी अन्यथाभाव कैसे होगा ? 

१०. 'अस्ति’ यह शाश्वत है, 'नास्ति' यह उच्छेद का दर्शन है। इसलिये 
विद्वान्‌ अस्तित्व और नास्तित्व का आश्रय न लें । 

११. जो स्वभाव से है वह कभी नास्ति नहीं हो सकता--यह शाश्वत 
दृष्टि हे | अब नहीं है किन्तु पहले था--यह उच्छेद दृष्टि है । 


ति 
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बन्धमोक्षपरीक्षा 


१, यदि संस्कार परिवर्तित होते हैं तब वे परिवर्तित होने के कारण नित्य 
नहीं हो सकते । यदि वे अनित्य हैं तब वे परिवर्तित नहीं हो सकते । यही 
बात जीव के बारे में भी लाग्‌ होती है। 

२. यदि कहें कि पुद्गल परिवर्तित होता है तब स्कन्ध, आयतन([और 
धातुओं में पाँच प्रकार से खोजने पर भी वह पुद्गल नहीं प्राप्त होता । फिर 
कौन परिवर्तित होगा ? 

३. एक उपादान से दूसरे उपादान में परिवर्तित होती हुई आत्मा भव 
(पंच उपादान स्कन्ध) से रहित हो जायेगी । जो भव तथा उपादान से 
रहित है, ऐसा कौन परिवर्तित हो सकता है ? 

४. संस्कारों का निर्वाण किसी प्रकार उपपन्न नहीं हो सकता । जीव का 
भी निर्वाण इसी तरह उपपन्न नहीं हो सकता। 

५. उत्पत्ति और विनाश रूप धर्म वाले संस्कारों का न बन्ध होता है 
और न मोक्ष । पहले कहे गये प्रकार से जीव का भी न बन्ध होता है न 
मोक्ष । 

६. यदि उपादान ही बन्धन है तब उपादानयुवत का कभी बन्धन नहीं 
हो सकता । उपादान रहित का भी बन्धन नहीं हो सकता । फिर किस 
अवस्था में उसका बन्धन होगा ? 

७. बन्धन भले ही बांधे बशते यह बंधन में पड़ने वालो बस्तु से पहले 
विद्यमान हो । परन्तु वह पहले से विद्यमान नहीं है । यहां शेष बाते चले जा 
रह्‌, चले जा चुके ओर न चले गये के सन्दर्भ मे कही गयी हैं । 
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८. जो बन्धन से बद्ध है वह मुक्त नहीं हो सकता । जो बन्धन से बद्ध 
नहीं है वह भी मुक्त नहीं हो सकता । बन्धन में बंधी, और मुक्त होने वाली 
वस्तुये एक साथ बद्ध और मुक्त होने लगेगी । 

९. “में उपादान रहित निर्वाण को प्राप्त करूंगा, मुझे निर्वाण मिलेगा” 
इस प्रकार की बात को पकड़ने वाले उपादान महाग्रह से ग्रस्त हैं । 

१०. जहां निर्वाण को समारोपित नहीं किया जाता और संसार को 
हटाया नहीं जा सकता वहां केसा संसार और किस तरह की निर्वाण-कल्पना 
होगी ? 


१७ 
कर्मफलपरीक्षा 


१. आत्मा का संयम करने वाला, दूसरों पर अनुग्रह करने वाला ओर 
मित्रता युवत जो चित्त है वह घम कहलाता है और यह मरने के बाद तथा 
वर्तमान संसार में फल का बीज होता है । 

२. परमषि बुद्ध ने कहा है कि चेतना कमं है और चेतना के अनन्तर 
कर्म होता है। उस कर्म का अनेक प्रकार का भेद बतलाया गया है । 

३. जो यह कहा गया कि चेतना कमै है वह मानसिक कर्म कहलाता है । 
चेतना के बाद जो किया गया कमं है वह कायिक और वाचिक होता है । 

४-५, वाक्‌, शरीर-चेष्टा, जिसे अविरति तथा अविज्ञप्ति कहा जाता है 
तथा इनसे अतिरिक्त अन्य अविज्ञप्ति और विरति । इसी तरह परिभोग से 
अन्वित पुण्य और अपुण्य तथा चेतना--ये सात धमं कर्म के द्वारा अभिव्यक्त 
धर्म माने गये हैं। (अर्थात्‌ कर्म सात प्रकार के होते हैं-कुशल-अकुशल-- 
वाक्‌, कुशल-अकुशल शरीर-चेष्टा, कुशल-अविज्ञप्ति, अकुशल-भविज्ञप्ति, भोग 
से अन्वित अपुण्य और चेतना ।) 

६. यदि कर्म परिपाक के काल तक स्थित रहे तब वह नित्य हो जायेगा, 
यदि वह कमं नष्ट हो जाये तब नष्ट होने के बाद वह कंसे फल देगा ? 

७. बीज से अङ्कुर आदि सन्तान की वृद्धि होती है उसके बाद बिना 
बीज के सन्तान रूप फल की वृद्धि नहीं होगी । 

८. चूंकि बीज से सन्तान होता है और सन्तान से फल को उत्पत्ति होती 
है । इसलिये बीजपूवंक फल न तो अभाव रूप है और न नित्य है । 


९. चित्त से जो चित्त-सन्तान बढ़ता है और उसके बाद फल मिलता है 
वह्‌ बिना चित्त के प्रवृत्त नहीं डो सकता । 
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१०. चूंकि चित्त से सन्तान और सन्तान से फल को उत्पत्ति होती है 
इसलिये कर्मपू्वंक फल का न तो नाश होता है ओर न वह नित्य है । 

११. दस कुशल कमं पथ (मागं) घमं के साधन में उपाय हैं। मरने के 
बाद तथा इस संसार में पांच काम गुण (रूप, रस, गन्ध, शब्द, और स्पर्श- 
नीय वस्तु) धमं के फल होते हैं। 

१२. कुछ लोग कल्पना करते हैं कि यदि उक्त कल्पना मान ली जाय 
तब अनेक बड़े दोष उत्पन्न होंगे । परन्तु यह कल्पना ठीक नहीं है । 

१३. यहां में वह कल्पना बतलाऊंगा जो उपयुक्त होगी और जिसे बुद्ध, 
प्रत्येक बुद्ध और श्रावकों ने बतलाया है । 

१४. जिस प्रकार ऋण का पत्र लिखने पर ऋण-रूपी कमं का विनाश 
नहीं होता । इसका अविनाश धातु की दृष्टि से चार प्रकार का होता है और 
अपनी प्रकृति के अनुसार कुशल-अकुशल रूप में उसकी व्याख्या नहीं को जा 
सकती । 

१५. यह अविनाश दर्शंनमारग द्वारा नष्ट करने पर भी नष्ट नहीं होता 
किन्तु भावनामागं के द्वारा ही इसका नाश संभव है। इसलिये अविनाश के 
कारण कर्म का फल होता ही है । 

१६. यदि यह अविनाश दशंनमागं से अथवा क्रमिक विकास से नष्ट हो 
जाता तब कमं के नाश आदि दोष होने लगते । 

१७. भिन्न जाति के या समान जाति के सभौ कर्मो को प्रतिसन्थि में 
एक ही अविनाश उत्पन्न होता है और वह समान धातुओं में ही होता है । 

१८. सातव और अनास्रव भेद से दो प्रकार के अलग-अलग अविनाश 
रूप धमं इसी जन्म में उत्पन्न होते हैं और विपाक होने पर भी वह बना 
रहता है । 

१९. फल का व्यतिक्रम होने से अथवा मरण से उसका नाश होता है 
तथा सास्रव और अनास्रव का विभाग वहां लक्षित होता है । 

२०. शून्यता है, क्म का उच्छेद नहीं होता, संसार शाश्वत नहीं है और 
कर्म का विनाश नहीं होता । बुद्ध ने इस धर्म का उपदेश दिया है। 

२१. कमं उत्पन्न नहीं होता, क्‍यों ? क्योंकि कमं निःस्वभाव है। चूंकि 

वह उत्पन्न नहीं होता इसलिये उसका विनाश नहीं होता । 

२२. यदि कर्म स्वभावतः स्थित हो तब निःसन्देह यह शाश्वत होगा और 

कमं किया नहीं जा सकेगा क्योंकि शाश्वत को किया नहीं जा सकता । 
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२३. यदि कर्म नहीं किया गया है तो बिना किये गये कमं का आगमन 
होगा और वहां ब्रह्मचयंवास न करने का भी दोष आयेगा । 


२४. इसमें कोई संशय नहीं कि तब सारे व्यवहार विरुद्ध हो जायेंगे, 
पुण्य करने वाले और पाप करने वालों का भेद भी नहीं हो पायेगा । 


२५. जिस कर्म का विपाक हो चुका है वह कमं फिर-फिर विपाक को 
प्राप्त होगा । यदि कर्म स्वाभाविक हो तब पूर्वोक्त सारे दोष उत्पन्न होंगे । 

२६. यह कमं क्लेशात्मक है और कलेश वास्तव में नहीं है । यदि वे 
बलेश वास्तव में नहीं हों तब कमं केसे वास्तविक होगा ? 

२७. कर्म और क्लेश देह के कारण प्रत्यय कहे गये हैं । यदि वे कर्म 
और क्लेश शून्य हैं तब देह की क्या बात है ? 

२८. जीव अविद्या से आच्छादित और तृष्णा से बंघा हुआ है। वह. 
भोक्ता है और कर्ता से भिन्न नहीं है तथा वह वही नहीं है । 

२६-३०. चूंकि यह कमं प्रत्ययों से समुत्पन्न नहीं है और न ही प्रत्ययो 
के बिना आया है, इसलिये कर्ता भी नहीं है। जब कर्म और कर्त्ता नहीं है 
तब कमं से उत्पन्न फल कंसे होगा ? फल के न होने पर भोक्ता कहां से 
आयेगा ? 

३१-३२. जैसे भगवान्‌ बुद्ध अपनी ऋद्धि के बल से कोई प्राणी निर्मित 
कर दें और वह निर्मित प्राणी किसी दूसरे प्राणी का निर्माण करे उसी तरह 
कर्ता, और उसके द्वारा किया गया कर्म निमित या बनावटी उसी प्रकार 
होगा जसे बनाबटी प्राणी द्वारा बनाया गया बनावटी प्राणी । 


३३. बलेश, कमं, देह, कर्ता और फल गन्धर्वनगर के समान, मृगतृष्णा 
के समान और स्वप्न के समान है । 


१८ 
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१. यदि आत्मा स्कन्ध हो तब इसकी उत्पत्ति और विनाश होगा । यदि 
यह स्कन्ध से अन्य हो तब यह स्कन्ध के लक्षण से रहित होगी । 

२. यदि आत्मा नहीं है तब आत्मीय कहां से होगा ? आत्मा और 
आत्मीय के न होने पर योगी अहंकार और ममकार से रहित होगा। 

३. जो अहंकार और ममकार से रहित है वह भी विद्यमान नहीं है । 
जो अहंकार और ममकार से रहित तत्त्व को देखता है वह वास्तव में नहीं 
देखता । 

४. बाहर और आत्मा में 'में और मेरा” का भाव क्षीण हो जाने पर 
उपादान समाप्त हो जाता है । उपादान के क्षय से जन्म का क्षय होता है । 

५. कम और क्लेश के क्षय से मोक्ष की प्राप्ति होती है। कम॑ और 
कलेश विकल्प से उत्पन्न होते हैं और वे विकल्प प्रपञ्च से उन्पन्न होते हैं । 
शून्यता में प्रपञ्च भी समाप्त हो जाता है । 

६. “आत्मा है” यह भी कहा है, “अनात्मा है”, इसका भी उपदेश दिया 
है, बुद्ध ने “कोई आत्मा और अनात्मा नहीं है” यह भी कहा है । 

७. जिसके बारे में कुछ कहा जा सकता है वही नहीं है। चित्त का 
विषय न होने पर धर्मता (धर्म का वास्तविक स्वरूप) उत्पन्न और निरोध- 
रहित निर्वाण की तरह है । 

८. सब कुछ तथ्य है, तथ्य नहीं है, तथ्य और अतथ्य दोनों है और न 
तथ्य है और न अतथ्य, यह बुद्ध का उपदेश है । 

€. तत्त्व का लक्षण कि है यह दूसरे के द्वारा बतलाया नहीं जा सकता, 
es है, प्रपञ्चों से प्रपञ्चित नहीं होता, विकल्प से रहित है और अनेक 
नहीं है । 
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१०. जो-जो कारणों पर निर्भर होकर उत्पन्न होता है वह वास्तव में न 
तो बही है और न अन्य । अत: यह्‌ न उच्छिन्न है और न शाश्वत । 

११. लोकनाथ बुद्ध के उपदेश का अमृत यही है कि तत्वन एक है, न 
अनेक, न उच्छेद है न शाश्वत । 


१२. सम्यक्‌ सम्बुद्ध का अनुत्पाद के विषय में, श्रावकों का नाश के 
विषध में और प्रत्येक बुद्ध का ज्ञान बिना संसग के प्रवृत्त होता है । 


२९ 
कालपरीक्षा 


१. यदि वतमान और भविष्य अतीत की अपेक्षा करते हैं तब वर्तमान 
और भविष्य काल के अतीत हो जाने पर ही होंगे । 

२. यदि वरतमाम और भविष्य अतीत में विद्यमान नहीं है तब वर्तमान 
और भविष्य उसकी अपेक्षा से कसे उत्पन्न होंगे ? 

३. यदि बर्तमान और भविष्य अतीत की अपेक्षा नहीं करते तब उनकी 
सिद्धि नहीं हो सकती । इसलिये वतमान और भविष्य काल नहीं है। 

४. इश्ली तरह क्रम से शेष दो काल-परिवर्तो की व्याख्या की जा सकती 
है । उत्तम, अधम, और मध्यम आदि और एकत्व आदि की भी यही 
स्थिति है । 

५. यदि काल स्थित नहीं है तब ज्ञान नहीं हो सकता, परन्तु स्थित काल 
संभव नहीं है जिसका ज्ञान किया जा सके । जिस काल का ज्ञान नहीं होता 
उसके बारे में कथन कंसे किया जा सकता है ? 

६. काल यदि भाव पर निर्भर है तब बिना भाव के काल केसे होगा ? 
परन्तु कोई भाव नहीं है इसलिये काल केसे संभव होगा ? 


२० 
सामग्रीपरीक्षा 


१. हेतु और प्रत्ययों की सामग्री से यदि उत्पन्न फल सामग्री में रहता 
हो तब वह सामग्री से केसे उत्पन्न होगा ? 

२. हेतु और प्रत्ययों की सामग्री से यदि फल उत्पन्न हो और वह 
सामग्री में न रहे, तब सामग्री से कसे उत्पन्न होगा ? 

३. यदि फल हेतु और प्रत्ययों की सामग्री में विद्यमान हो तब उसका 
सामग्री में ही ग्रहण हो जाना चाहिए । परन्तु सामग्री में उसका ग्रहण नहीं 
होता । 

४. हेतु और प्रत्ययों की सामग्री में फल विद्यमान न हो तब हेतु और 
प्रत्यय अहेतु-प्रत्यय की तरह हो जायेंगे । 

५. यदि हेतु फल की उत्पत्ति का कारण प्रदान कर नष्ट हो जाता है 
तब हेतु के दो रूप होंगे । एक तो, जो प्रदत्त है और दूसरा जो नष्ट हो 
गया है । 

६. फल को बिना दिये यदि हेतु नष्ट हो जाता है तब हेतु के नष्ट हो 
जाने पर उत्पन्न फल बिना हेतु के हो जायेगा । 

७. यदि सामग्री के साथ ही फल उत्पन्न हो तब उत्पन्न करने वाला 
और जो उत्पन्न हुआ है, वे दोनों एक काल में ही होंगे । 

८. यदि सामग्री से पूवं ही फल उत्पन्न हो जाये तब हेतु-प्रत्यय से मुक्त 
फल बिना हेतु का होगा । 

९. यदि हेतु के नष्ट हो जाने के बाद फल उत्पन्न हो तब हेतु कां 
संक्रमण होगा । इस तरह पहले से उत्पन्न हेतु का फिर से जन्म होने लगेगा । 


सामग्रीपरीक्षा ३७ 


१०. नष्ट हो कर समाप्त हो गया हेतु फल को कैसे उत्पन्न करेगा ? 
फल के साथ जुड़ा हुआ हेतु विद्यमान होकर भी कंसे फल को उत्पन्न करेगा ? 

११. यदि वह हेतु फल से सम्बद्ध नहीं है तब वह किस फल को उत्पन्न 
करेगा ? फल को बिना देखे अथवा देखते हुये हेतु फल को उत्पन्न नहीं 
करता । 

१२. अतीत फल का अतीत हेतु के साथ अथवा अनुत्पन्न हेतु के साथ 
या उत्पन्न हेतु के साथ किसी प्रकार संगति नहीं हो सकती । 

१३. उत्पन्न फल का अनुत्पन्न हेतु के साथ, अतीत हेतु के साथ और 
उत्पन्न हेतु के साथ किसी तरह संगति नहीं हो सकती । 

१४. अनुत्पन्न फल का उत्पन्न, अनुत्पन्न और नष्ट हेतु के साथ किसी 
तरह संगति नहीं हो सकती । 

१५. संगति न होने पर हेतु कंसे फल को उत्पन्न करेगा ? संगति होने 
पर भी केसे हेतु फल को उत्पन्न करेगा ? 

१६. यदि हेतु फल से शून्य हो तब वह केसे फल को उत्पन्न करेगा ? 
यदि हेतु फल से शून्य न हो तब भी वह कंसे फल को उत्पन्न करेगा ? 

१७. अशून्य फल नहीं उत्पन्न हो सकता । अशून्य फल नष्ट नहीं हो 
सकता । वह अनष्ट, अनुत्पन्न और अशून्य होगा । 

१८. शून्य केसे उत्पन्न होगा ? शून्य केसे नष्ट होगा ? शून्य भी अनष्ट 
ओर अनुत्पन्न हो जायेगा । 

१६. हेतु और फल की एकता भी इसी तरह उपपन्न नहीं हो सकती । 
हेतु और फल का भेद भी किसी तरह उपपन्न नहीं हो सकता । 

२०. फल भोर हेतु के एक होने पर उत्पादक और उत्पाद्य को एकता हो 
जायेगी । फल और हेतु के पृथक्‌ होने से हेतु अहेतु--जैसा हो जायेगा । 

२१. स्वभाव से सत्‌ रूप कौन से फल को हेतु उत्पन्न कर सकता है? 
स्वभाव से असत्‌ रूप किस फल को हेतु उत्पन्न कर सकता है ? 

२२. जो उत्पन्न नही करता उसका हेतुत्व उपपन्न नही हो सकता । 
हेतुत्व की उपपति न होने पर फल किसका होगा ? 

२३. प्रत्यय और हेतु की सामग्री अपने आप ही अपने को नही' उत्पन्न 
करती । वह सामग्री कंसे फल उत्पन्न करेगी ? 

२४. फल सामग्री के द्वारा नही बनाया गया है । फल सामग्री के बिना 
भी नही है । फल के बिना प्रत्यय-सामग्री कंसे हो सकती है ? 


२१ 


संभवविभवपरीक्षा 


१. विभव संभव के बिना अथवा संभव के साथ नही हो सकता । संभव 
विभव के बिना अथवा विभव के साथ नहीं हो सकता । 

२. विभव संभव के बिना केसे हो सकता है ? बिना जन्म के मरण और 
बिना उद्भव के विभव होने लगेगा । 

३. विभव संभव के साथ ही केसे रहेगा, क्योंकि जन्म और मरण एक 
ही काल में नही हो सकते । 

४. संभव विभव के बिना कसे होगा ? भावों में अनित्यता कभी न हो 
एसा नही' । 

५. संभव विभव के साथ ही केसे रहेगा, जबकि जन्म और मरण एक 
काल में नही हो सकते ? 

६- एक को दूसरे के साथ सिद्धि हो या जिनकी एक दूसरे के बिना 
सिद्धि हो ऐसा नही है । इसलिये उन दोनों (संभव और विभव) की सिद्धि 
केसे होगी ? 

७. नाश होने वाले भाव का संभव नहीं है और न नाश होने वाले भाव 
का भी संभव नहीं है। नाश का विभव नहीं होता और न ही न नाश होने 
वाले का विभव होता है । 


८. भाव के बिना संभव ओर विभव नही होता । संभव विभव के 
बिना भाव नहीं होता । 
_ & शून्य का संभव ओर विभव उपपन्न नही होता । भशून्य का भी 
संभव और विभव नही उपपन्न होता । 
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१०. संभव और विभव एक हैं, यह उपपन्न नही होता । संभव भौर 
विभव अनेक हैं, यह भी उपपन्न नही होता । 

११. यदि तुम्हारा मत हो कि संभव और विभव दिखाई देते हैं तब 
हमारा कहना है कि मोह के कारण ही संभव और विभव दिखाई देते हैं । 

१२. भाव से भाव उत्पन्न नही होता । अभाव से भाव नही उत्पन्न 
होता । अभाव से अभाव नही उत्पन्न होता । भाव से अभाव नही उत्पन्न 
होता । 

१३. भाव स्वत: उत्पन्न नही होता और परतः भी नही उत्पन्न होता । 
स्वतः और परत: भी नही उत्पन्न होता, तब केसे उत्पन्न होता है ? 

१४. जो भाव को मानता है उसके मत में शाश्वतवाद और उच्छेदवाद 
का दोष होगा, चाहे वह भाव नित्य हो अथवा अनित्य । 

१५. प्रतिपक्षी कह सकता है कि जो भाव को मानता है उसके लिये न 
तो उच्छे दवाद और न शाश्वतवाद संभव है । फल और हेतु की उत्पत्ति-- 
विनाश की परम्परा ही विपक्षी के मत में संसार कहलाता है । 

१६. माध्यमिक के मत से यदि संसार फल और हेतु की उत्तत्ति-विनाश 
परम्परा हो तब विनाश की पुन: उत्पत्ति न होने के कारण हेतु का उच्छेद 


हो जायेगा । 

१७. यदि हेतु स्वभाव से ही सत्‌ हो तब इसका असत्‌ होना ठीक नहीं । 
संसार की परम्परा का निर्वाणकाल में उच्छेद हो जाता है । 

१८. अन्तिम भाव का विनाश होने पर बाद में भाव का उत्पन्न होना 
ठीक नहीं होगा । अन्तिम भाव का विनाश न होने पर बाद में भाव का 
उत्पन्न होना ठीक नहीं होगा । 

१६. यदि अन्तिम भाव का विनाश होने पर बाद में भाव उत्पन्न हो 
तव एक का विनाश होगा और अन्य की उत्पत्ति होगी । 

२०. विनाश होना और उत्पन्न होना अलग-अलग संभव नहीं है । दोनों 
का एक साथ नष्ट होना ठीक नहीं है क्योंकि जिन स्कन्धो में नष्ट हुआ है 
उन्हीं स्कन्धो में फिर से उत्पन्न होने लगेगा । 

२१. इसलिये तीनो कालों में संसार की परम्परा मानना युक्तियुक्त नहीं 
है । जो तीनों कालों में नहीं है वह कंसे संसार-परम्परा हो सकती है ? 


२२ 


तथागतपरीक्षा 


१. तथागत स्कन्ध नहीं हैं, स्कन्ध से अन्य नहीं हैं, तथागत में स्कन्ध 
नहीं है और स्कन्धों में तथागत नहीं हैं । तथागत स्कन्धवान्‌ नहीं हैं फिर 
इनमें से तथागत क्या हैं ? 

२. यदि स्कन्धों के ऊपर निर्भर होकर स्वभाव से बुद्ध नहीं हैं तब जो 
स्वभाव से नहीं हैं वह परभाव से कंसे होगा ? 

३. जो परभाव पर निर्भर है उसको अनात्मा मानना उचित है, जो 
अनात्मा है वह केसे तथागत हो सकता है ? 

४. यदि स्वभाव नहीं है तब परभाव केसे होगा ? स्वभाव और 
परभाव से अलग तथागत कोन हैं ? 

५. यदि स्कन्धों पर निर्भर न रह कर कोई तथागत हो वह अब निभेर 
होने के कारण उन स्कन्धों से उत्पन्न होगा । 

६. यदि बिना स्कन्धों पर निर्भर हुये कोई तथागत नहीं है तब जो 
निर्भर नहीं है वह केसे स्कन्धों पर निर्भर होगा? 

७. बिना नि्भेर हुये कोई उपादान नहीं होता इसलिये तथागत किसी 
प्रकार से उपादानरहित नहीं हो सकता । 

८. जो वही है या अन्य है इस तरह पांच प्रकार से ढूंढने पर भी नहीं 
मिलता, वह तथागत उपादानों के माध्यम से कंसे बतलाया जा सकता है? 

९. जो यह उपादान है वह भी स्वभाव से विद्यमान नहीं है। जो स्वभाव 
से विद्यमान नहीं है वह परभाव से कैसे हो सकता है ? 

१०. इस प्रकार उपादान और उपादान ग्रहण करने वाला सब प्रकार से 

शून्य है तब शून्य के द्वारा शून्य तथागत का कथन कैसे किया जा सकता है? 
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११. तथागत शून्य हैं या अशून्य हैं या दोनों हैं या दोनों नहीं हैं, यह 
नहीं कहा जा सकता । केवल वाक्‌ व्यवहार के लिये उसका कथन होता है । 
१२. शाश्वत, अशाश्वत आदि चार बातें शान्त तथागत में कंसे संभव 
हैं । अन्त, अनन्त आदि चार बातें भी उस शान्त में केसे संभव हैं ? 

१३. जो घनघोर ग्राह से गृहीत होकर कहता हैं कि तथागत हैं या नहीं 
हैं वह इस प्रकार का विकल्प करता हुआ निर्वाण प्राप्ति के बारे में भी 
कल्पना करेगा । 

१४. स्वभाव से शून्य इस तथागत के बारे में यह विचार करना ठीक 
नहीं है कि निर्वाण के बाद बुद्ध रहते हैं या नहीं । 

१५. जो लोग वाक्‌ व्यवहार से परे अव्यय बुद्ध के बारे में ऐसी बातें 
कहते हैं वे सब वाक व्यवहार के मारे हुये हैं और तथागत को नहीं जानते । 

१६. तथागत का जो स्वभाव है वही स्वभाव इस जगत्‌ का है। तथागत 


स्वभावरहित हैं, यह जगत्‌ स्वभावरहित है । 


—o0— 
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१. राग, द्वेष, और मोह को संकल्प से उत्पन्न कहा गया है। ये शुभ, 
अशुभ, और विपर्यास पर निर्भर होकर उत्पन्न होते हैं । 

२. जो शुभ, अशुभ और विपर्यास पर निर्भर होकर उत्पन्न होते हैं वे 
स्वभाव से अस्तित्वहीन हैं । इसलिये क्लेश वास्तविक नहीं हैं । 

३. आत्मा का अस्तित्व और नास्तित्व किसी तरह सिद्ध नहीं हो सकता, 
उसके बिना क्लेशों का आस्तित्व और नास्तित्व केसे सिद्ध होगा ? 

४. ये क्लेश किसी को होते हैं, पर जिसको होते हैं बही सिद्ध नहीं है । 
किसी के न होने पर क्लेश किसी का सिद्ध नहीं होता । 

५. स्वकाय दृष्टि की तरह क्लेशयुक्त वस्तु में पांचों प्रकार से क्लेश की 
सिद्धि नहीं हो सकती । स्वकायदृष्टि की तरह क्लेशयुक्त वस्तु भी पाँच प्रकार 
से क्लेशों में नहीं हो सकती । 

६. शुभ, अशुभ और विपर्यास स्वभावतः विद्यमान नहीं हैं फिर किन 
शुभ, अशुभ और विपर्यासो पर क्लेश निर्भर करेंगे ? 

७. रूप, शब्द, रस, स्पर्श, गन्ध और धर्म ये छः वस्तुयें राग, द्वेष और 
मोह से सम्बन्धित कल्पित की जाती हैं । 

८. अकेले रूप, शब्द, रस, स्पशे, गन्ध और धमं गन्धर्वनगर के भाकार 
वाले और मरीचिका, स्वप्न की तरह के हैं । 


६. जो माया-पुरुष की तरह और प्रतिबिम्ब के समान हैं उनके बारे में 
शुभ या अशुभ कहाँ से होगा ? 


१०. बिना अशुभ की अपेक्षा किये शुभ की बात नहीं कही जा सकती 
जिस पर शुभ निर्भर हो । इसलिये शुभ की उपपत्ति नहीं हो सकती । 
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११. शुभ की अपेक्षा किये बिना अशुभ की बात नहीं की जा सकती 
जिस पर अशुभ निर्भर हो । इसलिये अशुभ विद्यमान नहीं है । 

१२. शुभ के न होने पर राग कहाँ से होगा ? अशुभ के न होने पर 
द्वेष कहाँ से होगा ? 

१३. यदि अनित्य को नित्य के रूप में ग्रहण करना विपयंय है तब शून्य 
में अनित्य न होने के कारण से केसे विपर्यय का ग्रहण होगा ? 

१४. अनित्य को नित्य के रूप में ग्रहण करना यदि विपर्यय हो तब शून्य 
को अनित्य के रूप में ग्रहण करना विपर्यय क्यों नहीं ? 

१५. जिसके द्वारा ग्रहण होता है, जो ग्रहण करता है, जो ग्रहण है ओर 
जिसका ग्रहण होता है ये सब उपशान्त हैं । इसलिये ग्रहण नहीं हो सकता । 

१६. मिथ्या या सम्यक्‌ ग्राह के न होने से किसको विपर्यय होगा और 
किसको विपर्यय नहीं होगा । 

१७-१८. जो विपरीत है उसके बारे में विपर्यय संभव नहीं । जो 
अविपरीत है उसके बारे में भी विपर्यय संभव नहीं । जिसको विपर्यास नहीं 
होता उसके लिये विपर्यय संभव नहीं है । स्वयं विचार करो कि विपर्यय 


किसको संभव है ? 

१९. अनुत्पन्न विपर्यय केसे संभव है ? जब विपर्यय ही उत्पन्न नहीं होते 
तब विपर्यय में होने वाला व्यक्ति कैसे संभव है ? 

२०- वस्तु स्वतः उत्पन्न नहीं होती, परतः भी नहीं उत्पन्न होती । स्वतः 
और परत: भी नहीं उत्पन्न होती, तब कोई विपर्यय में कंसे आयेगा ? 

२१. यदि आत्मा पवित्र, नित्य और सुखरूप है तब आत्मा पवित्र, नित्य 
और सुखरूप होगी और तब विपर्यय नहीं होगा । 

२२. यदि आत्मा पवित्र, नित्य और सुखरूप नहीं है तब आत्मा नहीं 
है, पवित्र नहीं है, नित्य नहीं है और दुःख भी नहीं है । 

२३. इस प्रकार विपर्यय का निरोध करने से अविद्या का निरोध होता 
है । अविद्या का निरोध होने से संस्कार आदि का निरोध होता है । 

२४. यदि किसी को कोई क्लेश स्वभाव से होते हैं तब उनका विनाश 
केसे होगा ? कौन अपने स्वभाव को छोड़ता है ? 

२५. यदि किसी को कोई क्लेश स्वभाव से ही नहीं होते तब उनका 
विनाश कंसे होगा ? जो नहीं है उसको केसे हटाया जा सकता है? 


२४ 
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'विपक्षका मत :-- 


१. यदि यह सब शून्य है तब उत्पत्ति और विनाश नहीं होगा। माध्य- 
'मिकों के लिये चारों आर्यसत्यों का अभाव हो जायेगा । 

२. चारों आयंसत्यो के अभाव के कारण आयंसत्यों का ज्ञान, दुःख 
समुदय का प्रहाण, दुःखनिरोघगामिनी प्रतिपद की भावना तथा दुःखतिरोध 
का साक्षात्कार उपपन्न नहीं होगा । 


३. इनके अभाव से चारों आर्यफल नहीं होंगे । फलों के अभाव में उनमें 
व्यवस्थित आर्यपुद्गल नहीं होंगे । 


४. यदि वे आठ पुरुष पुद्गल नहीं हों तब संघ भी नहीं होगा । आर्य- 
सत्यो के अभाव में सद्धमं भी नहीं होगा । 

५. धर्मं और संघ के न होने पर बुद्ध कसे होंगे ? इस प्रकार का कथन 
करते हुये तुम तीनों रत्नों का निषेध करते हो । 


६. शून्यता को, फल के अस्तित्व को, अधमं को, धम को और सम्पूणं 
लौकिक व्यवहारों को तुम बाधित करते हो । 


माध्यमिक का मत :-- 


७. इस बारे में हमारा कहना है कि तुम विपक्षी शून्यता के प्रयोजन को, 


शून्यता को और शून्यता के अर्थ को नहीं जानते । इसीलिये इस तरह प्रलाप 
कर रहे हो । 
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८. बुद्ध का धर्मोपदेश लोकसंवृतिसत्य और परमाथंसत्य इन दो सत्यों 
पर आधारित है । | 

&. जो लोग इन दो सत्यो के भेद को नहीं जानते, वे बुद्ध के उपदेश के. 
गम्भीर तत्त्व को नहीं जानते । 

१०. व्यवहार का आश्रय लिये बिना परमार्थ का उपदेश नहीं हो सकता, 
परमार्थं को जाने बिना निर्वाण नहीं प्राप्त किया जा सकता । 

११. भले प्रकार से ज्ञात न होने से शून्यता मन्दबुद्धि वाले व्यक्ति का 
नाश कर देती है । जैसे, ठीक तरह से न पकड़ा गया सपं अथवा भले प्रकार 
न साधी गई विद्या । 

१२. इसीलिये इस धर्म का मन्दबुद्धि के लोगों द्वारा भले प्रकार अवगा- 
हन न हो सकने के कारण बुद्ध का चित्त इसका उपदेश देने से विरत हो गया। 

१३. शून्यता के प्रति जो यह आक्षेप आप करते हैं उसके दोष का प्रसंग 
हमारे ऊपर लाग्‌ नहीं होता । शून्य के बारे में वह प्रसंग उपपन्न नहीं होता । 

१४ जिसके लिये शून्यता युक्तियुक्त है उसके लिये सब युक्तियुक्त है । 
जिसके लिये शून्य युक्तियुक्त नहीं है उसके लिये कुछ भी युक्तियुक्त नहीं 
होगा । 

१५. तुम अपने दोषों को हमारे ऊपर थोपते हुये जिस घोड़े पर चढ़े 
ही उसी घोड़े को भूल रहे हो । 

१६. यदि तुम वस्तुओं के अस्तित्व को स्वाभाविक मानते हो तब इस 
प्रकार तुम वस्तुओं को हेतु और प्रत्ययों से रहित समझते हो । 

१७. तुम कार्य, कारण कर्ता, करण, क्रिया, उत्पत्ति, विनाश और फल 
का निषेध करते हो । 

१८. हम जो प्रतीत्यसमुत्पाद है उसको शून्यता कहते हें । वह शून्यता 
किसी पर निर्भर रह कर भाषा का व्यवहार मात्र है। वह मध्यमाप्रतिपत्‌ है। 

१९. ऐसा कोई धमं नहीं है जो निभर होकर उत्पन्न न हो, इसलिये 
कोई धर्म अशून्य नहीं है । 

२०. यदि यह सब अशून्य हो तब उत्पत्ति ओर विनाश नहीं होगा । 

तुम्हारे लिये चारों आर्यसत्यों का अभाव हो जायेगा । 

२१. बिना निर्भर हुये उत्पन्न होने वाला दुःख केसे होगा ? यदि दुःख 

वस्तु का स्वभाव है तब अनित्य कहा जाने वाला दुःख संभव नहीं होगा । 
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२२. स्वभाव से विद्यमान दुःख पुनः केसे उत्पन्न होगा ? इसलिये 
शन्यता का निषेध करने वाले के लिये दुःखसमुदय संभव नहीं है । 
२३. स्वभाव से विद्यमान दुःख का निरोध नहीं हो सकता । स्वभाव 
को मानने के कारण तुम निरोध का भी निषेध कर रहे हो । 
२४. स्वभाव होने के कारण मागे की भावना उपपन्न नहीं हो सकती । 
यदि मागं की भावना होती है तब तुम्हारे लिये स्वभाव नहीं होगा । 
२५. जब दुःख-समुदय और निरोध नहीं हैं तब दुःख का निरोध होने के 
कारण कौन सा मागं ले जायेगा । 
२६. यदि दुःख का स्वभाव ज्ञात न हो तब केसे बाद में उसका ज्ञान 
होगा ? क्योंकि स्वभाव भल प्रकार अवस्थित है । 
२७. दुःख का प्रहाण, दुःखनिरोध का साक्षात्कार ओर मार्ग को भावना 
भी ज्ञान की तरह ही ठीक नहीं है। यही बात चारों आयेफलों के साथ भौ है। 
२८. जो फल स्वभाव से ही अप्राप्त है उसे फिर केसे स्वभाव मानते 
हुये प्राप्त किया जा सकता है ? 
२९. फल के न होने पर फल में ब्यवस्थित आठ पुरुष पुद्गल नहीं होंगे । 
यदि वे आठ पुद्गल नहीं हों तब संघ भी नहीं होगा । 
३०. आयंसत्यों के अभाव के कारण सद्धमं भी नहीं होगा । धर्म और 
संघ के न होने से बुद्ध केसे होंगे ? 
३१. तुम्हारे मत में बिना बोधि पर निर्भर हुये बुद्ध को मानना पड़ेगा | 
साथ ही बिना बुद्ध पर निर्भर हुये बोधि को मानना पड़ेगा । 
३२. जो स्वभाव से बुद्ध नहीं है वह बोधिसत्त्व की चर्या में बोधि को 
प्राप्त करने का प्रयत्न करते हुये भी बोधि को प्राप्त नहीं कर सकेगा । 
३३. कोई व्यक्ति कभी घमं या अधमं नहीं करेगा क्योंकि जो शून्य नहीं 
है उसको क्या करना है? जो स्वभाव है उसको बनाया नहीं जा सकता । 
३४. तुम्हारे मत में फल धर्म और अधर्म के बिना भी विद्यमान रहेगा, 
तुम्हारे लिये धमं और अधमं फल का निमित्त नहीं होगा । 
, . ३५. यदि तुम धमं और अधमं को फल का निमित्त मानते हो तब धर्म 
ओर अधमं से उत्पन्न फल कंसे अशून्य होगा ? 


३ न यदि तुम प्रतीत्यसमुत्पाद की शून्यता का निषेध करते हो तब मतु 
सारे लौकिक व्यवहारों का भी निषेध करते हो। 
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३७. जो शून्यता का निषेध करता है उसके लिये कुछ भी करना नहीं 
होता । कोई क्रिया प्रारम्भ नहीं की जा सकती । बिना कुछ किये कर्ता संभव 
होगा । 

३८. स्वभाव मानने पर जगत्‌ अनुत्पन्न, अविनाशी, कूटस्थ और विचित्र 
अवस्थाओं से रहित हो जायेगा । 

३६. यदि अशून्य हो तब जो प्राप्त नहीं है उसकी प्राप्ति, दुःख को दूर 
करने का कर्म और सारे क्लशों का प्रहाण नहीं होगा । 

४०. जो प्रतीत्यसमुत्पाद देखता है वह दुःख, समुदय, निरोध और मार्ग 
को भी देखता है । 


२५ 


निर्वाणपरीक्षा 


१. यदि यह सब शून्य है तब न तो उत्पत्ति होगी न विनाश । किसके 
प्रहाण या निरोध से निर्वाण की प्राप्ति होगी ? 

२. यदि यह सब शून्य नहीं है तब न तो उत्पत्ति होगी न विनाश । 
किसके प्रहाण या निरोध से निर्वाण को प्राप्ति होगी ? 

३. जो कम नहीं हो सकता, जिसको प्राप्ति नहीं हो सकती, जिसका 
उच्छेद नहीं हो सकता, जो शाश्वत नहीं है, जिसका निरोध नहीं होता, जो 
उत्पन्न नहीं होता, उसे निर्वाण कहते हैं । 

४. निर्वाण भावरूप नहीं है क्योंकि तब यह जरा-मरण युक्त हो जायेगा, 
यदि जरामरणरहित न हो तब यह अस्तित्ववान्‌ हो जायेगा । 

५. यदि निर्वाण भावरूप हो तब निर्वाण संस्कृत हो जायेगा। कहीं कोई 
भाव असंस्कृत नहीं होता । 

६. यदि निर्वाण भाव है तब वह बिना कारण-सामग्री का आश्रय लिये 
केसे होगा ? निर्वाण बिना आश्रित हुये भावरूप नहीं हो सकता । 

७. यदि निर्वाण भाव नहीं है तब अभाव क्या होगा ? निर्वाण वह है 
जहाँ न भाव होता है न अभाव । 

८. यदि निर्वाण अभाव हो तब वह केसे बिना कारण-सामग्री पर 
भाश्रित हुये रहेगा ? निर्वाण अभाव नहीं है जो बिना आश्रित हुये रहे । 

९. आश्रित होकर या निर्भर रहकर जो आवागमन होता है उसी को 
बिना निर्भर और बिना आश्रित हुये निर्वाण कहते हैं। 


१०. बृद्ध ने उत्पत्ति और विनाश दोनों का निषेध बतलाया है। इस- 
लिये यही ठीक है कि निर्वाण न भाव है और न अभाव । 
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११. यदि निर्वाण भाव और अभाव दोनों है तब मोक्ष भी भाव भौर 
अभाव दोनों होगा-जो उचित नहीं है । 

१२. यदि निर्वाण भाव और अभाव दोनों हैं तब निर्वाण भी बिना 
कारण-सामग्री पर आश्रित हुये नहीं हो सकता, क्योंकि भाव और अभाव 
दोनों आश्रित होते हैं । 

१३. निर्वाण भाव और अभाव दोनों केसे हो सकता है, जबकि निर्वाण 
असंस्कृत है और भाव तथा अभाव संस्कृत हैं ? 

१४. निर्वाण में भाव और अभाव दोनों कसे रह सकते हैं? ये दोनों 
एक स्थान पर नहीं रह सकते, जँसे प्रकाश और अन्धकार । 

१५. निर्वाण न अभाव है न भाव, यह कथन भाव तथा अभाव के सिद्ध 
होने पर सिद्ध हो सकता है । 

१६. यदि निर्वाण न भाव है न अभाव तब न भाव और न अभाव की 
बात कौन कह सकेगा ? 

१७. निर्वाण के बाद बुद्ध है, इसका ज्ञान नहीं होता । बुद्ध नहीं हैं, बुद्ध 
दोनों हैं और बुद्ध दोनों नहीं हैं, इसका ज्ञान भी नहीं हो सकता । 

१८. यदि बुद्ध हों भी तब भी बुद्ध हैं, इसका ज्ञान नहीं हो सकता । 
बुद्ध नहीं हैं, बुद्ध दोनों हैं और बृद्ध दोनों नहीं हैं, इसका भी ज्ञान नहीं हो 
सकता । 

१६. संसार का निर्वाण से कुछ भी वैशिष्ट्य नहीं है । निर्वाण का 
संसार से कुछ भी वेशिष्ट्य नहीं है । 

२०. निर्वाण की कोटि तथा संसार की कोटि, इन दोनों में बहुत सूक्ष्म 
भी अन्तर नहीं है । 

२१. निर्वाण के बाद अन्त आदि तथा शाश्वत आदि दृष्टियाँ निर्वाण 
को अपरान्त ओर पूर्वान्त मानकर आश्रित हैं । 

२२. जब सभी धमं शून्य है, तब अन्तरहित क्या, अन्तवान्‌ क्या, अन्त- 
रहित ओर अन्तवान्‌ क्या, अन्तरहित नहीं और अन्तवान्‌ नहीं क्या ? 

२३. क्या वह वही है, क्या दूसरा है, क्या शाश्वत है, क्या अशाश्वत है, 
क्या शाइवत और अशाश्वत दोनों है और क्या दोनों नहीं है ? 

२४. सम्पूर्ण वाणी से परे, सम्पूर्ण ज्ञान से परे कल्याण रूप धमं का बुद्ध 
ने कभी, कहीं और किसी को कोई उपदेश नहीं दिया। 


२६ 
द्वादशाङ्गपरीक्षा 


१. जिन तीन संस्कारों का अविद्या से आच्छादित व्यक्ति पुनर्जन्म के 
लिए उत्पादन करता है उन्हीं संस्कारों से संस्कृत कर्मो से गति को प्राप्त 
होता है । 

२. संस्कार के अनुरूप गति में विज्ञान प्रविष्ट होता है और विज्ञान के 
प्रविष्ट होने पर नाम और रूप का आधान होता है । 

३. नाम और रूप के आधान होने पर छः आयतनों की उत्पत्ति होती 
हे । छः भायतनों को पाकर स्पशं प्रवृत्त होता है । 


४. चक्षु के आधार पर, रूप के आधार पर, इसके समूह के आधार पर 
तथा नाम-रूप के आधार पर विज्ञान प्रवृत्त होता है । 


५. रूप, ज्ञान और चक्षु-इन तीनों का एकत्र होना स्पर्श कहलाता है। 
उस स्पशे से वेदना प्रवृत्त होती है । 
६. वेदना पर आधारित तृष्णा होती है क्योंकि व्यक्ति को वेदना के 


लिए ही चाह होती है । वेदना की चाह से व्यक्ति चार प्रकार के उपादान 
को ग्रहण करता है । 


७. उपादान के होने पर उपादान ग्रहण करने वाले का भव होता है। 
यदि उपादानरहित हो तब व्यक्ति मुक्त हो जायेगा और भव नहीं होगा । 

८-९. पांच स्कन्ध भव कहलाते हैं । भव से जाति उत्पन्न होती है, जाति 
से जरामरण, दुःख आदि से उत्पन्न क्रन्दनयुक्त शोक, दुःखित मन और छट- 


पटाहट, ये सब उत्पन्न होते है । इस प्रकार केवल दुःखात्मक स्कन्ध की 
उत्पत्ति होती है । 
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१०. अज्ञानी व्यक्ति संसार के मुलभूत संस्कारों को पुष्ट करता है, अतः 
अज्ञानी व्यक्ति ही कर्त्ता होता है, पर ज्ञानी व्यक्ति नहीं, क्योंकि वह तत्त्व 
को देखना है । 

११. अविद्या का निरोध होने पर संस्कार उत्पन्न नहीं होते । अविद्या 
का निरोध इसी ज्ञान के द्वारा (प्रतीत्यसमुत्पाद) की भावना से होता है । 

१२. जिस-जिस का निरोध होता है वह प्रवृत्त नहीं होता । इस प्रकार 
केवल दुःख-स्कन्ध का सम्यक्‌ निरोध हो जाता है। 


२७ 


दृष्टिपरीक्षा 


१. 'मे अतीत में था, 'मे नहीं था,' आदि दृष्टियां तथा शाश्वत लोग 
भादि दृष्टियां पूर्वान्त को मान कर चलती हैं । 

२. “भविष्य में में रहूंगा या कुछ अन्य हो जाऊ गा,” इत्यादि तथा अन्त- 
वान्‌ आदि दृष्टियाँ अपरान्त को मान कर चलती है । 

३. 'मे अतीत में था' यह कहना टीक नहीं है, क्योंकि जो पूर्व जन्मो में 
विद्यमान था वही 'यह हूं' ऐसा नहीं होता । 

४. यदि कहें कि आत्मा वही है केवल उपादान की विशेषता है, इस 
पर पूछा जा सकता है कि तुम्हारे मत में उपादान से रहित कौन सी 
आत्मा है। 

५. यदि मानें कि प्रतिपक्षी के मत में उपादान से रहित आत्मा नहीं है 
तब उपादान ही आत्मा हो जायेगी, आत्मा (उपादान से अतिरिक्त) नहीं 
होगी । 

६. उपादान ही आत्मा नहीं हो सकती, क्योंकि उपादान का नाश होता 
है और उसकी उत्पत्ति होती है । साथ ही उपादान ग्रहण करने वाला उपा- 
दान कंसे हो सकता है ? 

७. उपादान से आत्मा को अन्य मानना उपपन्त नहीं होता । यदि 
आत्मा उपादान से रहित या अन्य है तो उसका उसी रूप में ग्रहण होना 
चाहिये । पर ग्रहण नहीं होता । 

८. इस प्रकार आत्मा उपादान से अन्य नहीं है, न यह उपादान ही है । 
आत्मा उपादानरहित है या नहीं है, इसका भी निश्चय नहीं किया जा सकता । 
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९. 'मे अतीत में नहीं था,' इसका भी उपपादन नहीं किया जा सकता । 
जो पूर्व जन्मों में था उससे अन्य वतंमान में नहीं ,हो सकता । 

१०. यदि आत्मा पूर्वजन्म से अन्य है तब उसका निषेध करके भी यह 
आत्मा वर्तमान होगी और उसी प्रकार स्थित रह कर बिना मरे उत्पन्न 
होती रहेगी । 

११. (उक्त स्थिति में) पूर्व कर्मों का उच्छेद हो जायेगा, कर्मों का नाश 
हो जायेगा तथा अन्य के द्वारा किये गये कर्मों का अन्य ही भोग करेगा-यह 
सब दोष उत्पन्न होंगे । 

१२. पूवं में रहने वाली आत्मा उत्पन्न होती हो तब इस मत में यह 
दोष होगा कि आत्मा या तो निर्मित है या बिना किसी हेतु के उत्पन्न है । 

१३. 'में नहीं था”, 'मे था”, “में दोनों हूं,” “मे दोनों नहीं हूं' अतीत के 
बारे में ये दृष्टियाँ इस प्रकार उपपन्न नहीं होतीं । 

१४. भविष्य के बारे में भी मे रहूंगा,' 'में नहीं रहूंगा' इत्यादि दृष्टियां 
अतीत की तरह ही हैं । 

१५. “जो देव था, वही मनुष्य है”, इत्यादि शाश्वत दृष्टि है, क्योंकि तब 
देव उत्पन्न नहीं होगा । जो शाश्वत है, वह उत्पन्न नहीं होता । 

१६. यदि मनुष्य देव से अन्य हो तब यह अशाश्वतवादी मत होगा । 
मनुष्य देव से अन्य हो तब उनमें सन्तति-क्रम नहीं हो सकता । 

१७. यदि एक अंश देव का हो और एक अंश मनुष्य का, तब आत्मा 
शाश्वत ओर अशाश्वत हो जायेगी, जो ठीक नहीं है । 

१८. यदि शाश्वत और अशाश्वत सिद्ध हों तभी दोनों किसी वस्तु के 
बारे में लाग्‌ होंगे, परन्तु शाश्वत भौर अशाश्वत दोनों सिद्ध नहीं हैं । 

१९. यदि संसार कहीं से आये और कहीं जाये तब संसार अनादि होगा, 
परन्तु ऐसा नहीं है । 

२०. यदि कोई शाश्वत नहीं हो तब फिर कोई अशाश्वत केसे होगा ? 
शाश्वत और अशाश्वत भी तथा इन दोनों से तिरस्कृत भी कुछ नहीं है । 

२१. यदि लोक अन्तवान्‌ है तब परलोक कसे होगा ? यदि लोक मनन्त- 
वान्‌ है तब परलोक कसे होगा ? 

२२. चूंकि स्कन्धों का यह सन्तान दीप की ज्वाला के समान प्रवत्त 
होता है इसलिये इसको अन्तवान्‌ और अनन्तवान्‌ मानना ठीक नहीं है । 


प्र मध्यमकशास्त्र-२७ 


२३. यदि पूर्व के स्कन्ध नष्ट हो जायें और उन स्कन्घों पर निर्भर होकर 
बाद के स्कन्ध उत्पन्न न हों तब लोक अन्तवान्‌ होगा । 

२४. यदि पूर्व के स्कन्ध नष्ट न हों और उन स्कन्धों पर निर्भर होकर 
बाद के स्कन्ध उत्पन्न न हों तब यह लोक अनन्त होगा । 

२५. यदि एक पक्ष अन्तवान्‌ हो ओर दूसरा पक्ष अनन्तवान्‌ हो तभी 
लोक अन्तवान्‌-अनन्तवान्‌ होगा । पर यह ठीक नहीं । 

२६. उपादान-ग्रहण करने वाले का केसे एक पक्ष नष्ट होगा और दूसरा 
नष्ट नहीं होगा ? इसलिये यह मत ठीक नहीं है । 

२७. उपादान का भी एक पक्ष केसे नष्ट होगा और दूसरा पक्ष नष्ट 
नहीं होगा ? इसलिये भी यह मत ठीक नहीं है । 

२८. यदि अन्तवान्‌ ओर अनन्त दोनों प्रसिद्ध हों तब उपर्युक्त बात 
सिद्ध होगी । किन्तु न अन्तवान्‌ और न अनन्तवान्‌ सिद्ध हैं । 

२६. अथवा सभी भावों के शून्य होने से शाश्वत आदि कितनी दृष्टियां, 
किन कारणों से, किस को उत्पन्न होंगी ? 

३०. जिसने सभी दृष्टियों का विनाश करने के निमित्त अनुकम्पा के 
कारण सद्धमे का उपदेश दिया उस गौतम को नमस्कार करता हूं । 


टिप्पणी 
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१-२--इन दो कारिकाओं में संक्षेप से बतलाया गया कि निरोधरहित 
आदि आठ विशेषणों से विशिष्ट प्रतीत्यसमुत्पाद इस मध्यमकशास्त्र का 
विषय है तथा जहां भाषीय विवरणों की समाप्ति होती है उस निर्वाण की 
प्राप्ति इस शास्त्र का प्रयोजन है । 

निरोधरहित--क्षण का नाश होना निरोध कहलाता है । 

उत्पादरहित--वस्तु के स्वरूप का प्रस्फुटन होना उत्पाद कहलाता है । 

उच्छेदरहित--क्ष ण-सन्तान का टूट जाना उच्छेद है । 

एकाथे - अर्थात्‌ अभिन्न अर्थ, जो पृथक्‌ न हो । 

प्रतीत्यसमुत्पाद--यह शब्द 'प्रतीत्य' और 'समुत्पाद' दो शब्दों से बना 
है । 'प्रतीत्य' में भी प्राप्त्यर्थ 'प्रति' के साथ का गत्यर्थक 'इण्‌' धातु का 
प्रयोग है । इसलिये 'प्रतीत्य' शब्द का अर्थ प्राप्ति’ और “अपेक्षा” है । 'समु- 
त्पाद' शब्द का अर्थ प्रादुर्भाव अथवा उत्पन्न होना है। इसलिये 'प्रतीत्य- 
समुत्पाद' का अर्थ है, हेतु और प्रत्यय की अपेक्षा से वस्तु की उत्पत्ति । 

कुछ लोगों के अनुसार 'प्रतीत्यसमुत्पाद' शब्द का अर्थं है, बार-बार नाश 
होने वाली वस्तु की उत्पत्ति । 

भाषीय विवरणों की समाप्ति--यह 'प्रपञ्च' शब्द का अनुवाद है क्योंकि 
माध्यमिक दर्शन में भाषा के द्वारा कही जाने वाली वस्तु का विस्तार माना 
बाता हे। 


गो. 
१६ टिप्प ण'-१ 


३--आचाये बुद्धपालित के अनुसार, भाव स्वतः उत्पन्न नहीं होते 
क्योंकि इस अवस्था में स्वतः विद्यमान पदार्थ की पुनः उत्पत्ति मानना व्यर्थं 
है। आचायं भावविवेक उक्त मत का खण्डन करते हुये कहते हैं कि बुद्ध- 
पालित के मत में हेतु दृष्टान्त आदि का निर्देश नहीं किया गया है । चन्द्र- 
कीति भावविवेक का खण्डन करते हुये कहते हैं कि माध्यमिक स्वतन्त्र अनु- 
मान का प्रयोग इसलिये नहीं करता क्योंकि वह दूसरे पक्ष को भी नहीं 
मानता । माध्यमिक के मत में कोई प्रतिज्ञा नहीं है । जिसका स्वीकार या 
निषेध किया जा सके । माध्यमिक की कोई अपनी प्रतिज्ञा नहीं है, केवल 
दूसरे की प्रतिज्ञा का खण्डन करना ही उसका उद्देश्य है। इसलिये दूसरे की 
प्रतिज्ञा के प्रसंग में ही उसमें निहित दोष को दिखाने के लिये परसम्मत अनु- 
मान शेली का सहारा लिया जाता है । 


स्वतः उत्पत्ति के निषध में बुद्धपालित, भावविवेक और चन्द्रकोति के 
पूर्वोक्त विचार का शेष तीन पक्षो में भी प्रसंग उपस्थित किया गया है । 
चन्द्रकीति के अनुसार, उत्पाद आदि विशेषण अविद्या से ग्रस्त व्यवित के 
लिये हैं न कि अविद्यारहित व्यक्ति के ज्ञान विषय के स्वभाव के बारे में । 
वास्तव में नागार्जुन ने इस ग्रन्थ का निर्माण ही सभी धमो के मिथ्यात्व का 
प्रतिपादन करने के लिये किया है । वास्तविकता यह है कि सामान्य व्यक्ति 
जो दिखाई देता है उसी को सत्य समझता है। उसी को ध्यान में रखकर 
सभी धर्मों का मिथ्यात्व प्रतिपादित किया गया है। परन्तु जो सभी धर्मों के 
मिथ्यात्व को जान लेता है वह किसी घमं के अस्तित्व और नास्तित्व को 
नहीं देखता । 
चन्द्रकीति ने प्रश्‍न उठाया कि यदि किसी प्रकार से भाव का उत्पाद 
वास्तव में नहीं होता तव कैसे बुद्ध ने कहा कि अविद्या पर निर्भर होकर 
संस्कार उत्पन्न होता है? स्वयं उत्तर देते हुये चन्द्रकीति कहते हैं कि बुद्ध 
का उक्त कथन संवृति मात्र है, तत्त्व नहीं है । संवृति की व्याख्या करते हुये 
चन्द्रकीति ने कहा कि इदं प्रत्ययता मात्र से संवृति की सिद्धि होती है अर्थात्‌ 
सब संवृति के अन्तगंत आता है जहां हम 'यह है” इसका निर्देश कर 
सकते हैं । हम देखते हैं कि हेतु ओर फल एक दूसरे की अपेक्षा करते हुये 
इदप्रत्ययता के विषय होते हैं इसलिये संवृति के अन्तगंत आते हैं, वे स्वा- 
भाविक नहीं हैं । “इसके होने पर यह उत्पन्न होता है' यह संकेत मात्र है, 
वास्तविक नहीं । कारणता आदि का व्यवहार केवल शब्द प्रयोग पर निर्भर 
करता है, जसा कि लोक में प्रचलित हैं । किन्तु कारणता वास्तविक है अर्थात्‌ 
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वस्तु का स्वभाव है, यह हम सिद्ध नहीं कर सकते । सभी व्यवहार सापेक्षता 
पर आधारित हैं जबकि स्वभाव को निरपेक्ष होना चाहिये । इसी बात को 
भाधार मानकर सम्पूर्ण मध्यमकशास्त्र में जो कुछ बात कही गयी है उसको 
शब्द व्यवहार मात्र का विषय समझना समीचीन होगा । जहां कहीं किसी 
सिद्धान्त का खण्डन किया गया है वहां नागार्जुन ने यही दिखलाया है कि 
सिद्धान्त और वस्तु के स्वभाव में कोई सम्बन्ध नहीं है । 

४. चार प्रत्यय निम्नलिखित हैं :-- 

हेतु--यह वह प्रत्यय है, जो किसी चीज को बनाता है । 

आलम्बन--यह वह प्रत्यय है जिसको आधार मानकर कुछ उत्पन्न 
होता है । 

अनन्तर--वह प्रत्यय है जो बिना किसी व्यवधान के कार्य को उत्पन्न 
करता है । 

जसे, कारण का निरोध कायं की उत्पत्ति का अनन्तर प्रत्यय है । 

अधिपति --प्रत्यय वह प्रत्यय है, जिसके होने पर जो होता है । जसे, 
बीज के होने पर अंकुर होता है । 

पांचवां प्रत्यय नहीं है, इसका अर्थ यह है कि ईश्वर आदि की कार्य के 
प्रति किसी प्रकार की कारणता स्वीकार नहीं की गयी है । 

५. पूर्वोक्त कारिका में उल्लिखित चार प्रत्ययो में से किसी में कार्य 
स्वभाव से नहीं रह सकता । स्वभाव का अर्थ वस्तुका अपना स्वरूप होता 
है । इसके लिये आधुनिक भाषा में 'इदंता' शब्द का प्रयोग किया जा सकता 
है क्योंकि वस्तु का अपना भाव ही उसकी वास्तविक पहचान होती है । 

६. इस कारिका में बताया गया है कि क्रिया और प्रत्ययों में कोई 
सम्बन्ध नहीं है फिर भी क्रिया और प्रत्यय परस्पर पृथक न होते हुये भी 
व्यवहार में एक साथ कारण माने जाते हैं । 

७. वे अप्रत्यय क्यो नहीं हैं इस कथन का अभिप्राय है कि सचमुच वे 
प्रत्यय नहीं हैं । 

१०. जो लोग आलम्बन प्रत्यय को मानते हैं, वे कहते हैं कि धर्म बिना 
आलम्बन के ही रहते हुये बाद में आलम्बन को ग्रहण करता है । इसका उत्तर 
देते हुये कहा गया कि यदि धमं पहले आलम्बनरहित है तब क्यों बाद में 
आलम्बन का ग्रहण करेगा । 

१२. इस कारिका में अधिपति प्रत्यय का खण्डन किया गया है । कारण 
और कायं रूप वस्तुओं का अपना स्वभाव नहीं है इसलिये 'इसके होने पर 
यह होता है', यह कथन ठीक नहीं है । —°— 


२ 
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१. वतमान में चला जा रहा मार्ग नहीं है, इस कथन का अभिप्राय यह 
है कि चलने वाले पेर परमाणु संघात रूप हैं उसमें पेर की उंगलियों से पहले 
का मार्ग चला जा चुका है और आगे का मार्ग अभी चला नहीं गया है । 
इसलिये परमाणु की सूक्ष्मता पर विचार करते हुये भी यह कहा जा सकता 
है कि वर्तमान में चला जा रहा मारग नहीं है । इसी प्रसंग में परमाणु का भी 
पूर्व और अपर दिक्‌ भाग से क्या संबंध होगा इस पर भी विचार करना 
आवश्यक है। यदि परमाणु का दिक्‌ भाग से संबंध हो तब उस संबंध के 
आधार पर परमाणु में भी भाग मानना पड़ेगा, जसा कि वसुबन्धु ने 'विज्ञप्ति- 
मात्रतासिद्धि' (विशतिका, कारिका १२) में कहा है । 

२. इसमें वर्तमान में चले जा रहे मार्ग के अस्तित्व को सिद्ध करने के 
लिये पूर्वपक्षी का मत उपस्थित किया गया है । 


३. यहां उक्त पूर्वपक्षी के मत का खण्डन करते हुये माध्यमिक का मत 
उपस्थित किया गया है । 


दो गसन-दो में रहने वाली गमन क्रिया । एक क्रिया चले जा रहे मार्ग 
में है और दूसरी क्रिया चल रहे व्यक्ति में है। पर वास्तव में एक हो क्रिया 


हे, इसलिये दूसरी गमन क्रिया के न होने से 'चला जा रहा मार्ग' यह कथन 
उपपन्न नहीं होता । 


४. यदि चले जा रहे मार्ग में गमन क्रिया मानें तब मार्ग स्वयं गमन 
क्रिया से शून्य है, क्योंकि वह केवल गमनक्रिया का आधार है, इसलिये वह 
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गमनक्रिया रहित होगा । इस प्रकार, गमन के बिना भी 'गमन' शब्द काः 
प्रयोग संभव होगा जो शब्द-व्यवहार के विपरीत है । 

८. चलने वाला नहीं चलता इसका प्रतिपादन आगे की तीन कारिकाओं 
में किया गया है । 

६. 'चलने वाला चलता है,” इस वाक्य में एक ही गमन किया है। जो 
नहीं चलता, वह चलने वाला कसे होगा ? यदि यह संभव नहीं है, तब चलने 
वाला और चलना--दो जगह पर गमनक्रिया केसे ? 

१०. यहां पूर्वोक्त कारिका में कही गयी युक्ति से भेद इस बात में है 
कि पूर्वोक्त कारिका में “चलने वाला चलता है' इस वाक्य को अनुपपन्न 
बताया गया है । परन्तु वतमान दसवीं कारिका में बतलाया गमा कि 'चलने 
वाला” इतना कहने से ही चलने का बोध हो जाने पर “चलता है' इस क्रिया 
का प्रयोग निष्फल होगा । 

१३. कोई व्यक्ति जब स्थिर है तब उसके संबंध से चली जा चुकी अथवा 
न चली गयी वस्तु का निर्देश नहीं किया जा सकता । जो अब तक नहीं चला 
गया उसमें गमनक्रिया न तो हो चुकी है और न ही उसमें गमनक्रिया का 
प्रारम्भ हुआ है । इसलिये उसके सन्दर्भ में चलने की बात कहना ही 
असंगत है । 

१५. इस कारिका में पूर्वपक्षी गमन की विरोधी स्थिति को संभव मान 
कर गमन को सिद्धि करने का जो प्रयत्न करता है उसका उत्तर दिया गया 
है । उदाहरणार्थं, यदि प्रकाश है तब उसका विरोधी अन्धकार होगा अथवा 
संशय है तब उसका विरोधी निश्चय भी होगा । स्थिति गमन का विरोधी है 
इसलिये गमन संभव है । “चलने वाला स्थित नहीं है' इसकी व्याख्या सोलहवीं 
कारिका में की गयी है । “न चलने वाला स्थित है' इसका अभिप्राय यह है 
कि वह तो स्थित ही है अर्थात्‌ न चलने के प्रत्यय में स्थिति का समावेश है 
इसलिये 'न चलने वाला स्थित है' इस तरह का वाक्य-प्रयोग स्थिति को दो 
बार निर्देशित करता है । 

१७. यहां पूर्वपक्ष के रूप में माना गया है कि गमन की निवृत्ति होती 
है इसलिये गमन संभव है । जब गमन समाप्त हो जाता है तब स्थिति प्रारम्भ 
होती है । उत्तर में नागार्जुन का कथन है कि चलने वाला चले जा रहे मार्ग 
से विरत नहीं हो सकता क्योंकि बतलाया जा चुका है कि चला जा रहा मार्ग 
संभव नहीं है । इसी तरह चले जा चुके और न चले जा चुके मार्ग से भी 
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चलने वाला विरत नहीं हो सकता क्योंकि दोनों प्रकार के मार्गों के प्रति 
चलने वाले की गति का संबंध नहीं है । 

१८-१९. अठारहवीं कारिका में कही गयी बात का उपपादन उन्तीसवीं 
कारिका में किया गया है । 


२२. चलने से पूर्व व्यक्ति को चलने वाला नहीं माना जा सकता । इस- 
लिये गति से पूवं चलने वाले की स्थिति नहीं है । इसी तरह चलने वाले से 
भिन्न कोई स्थान आदि होने पर ही चलने वाला वहां जाता है। जिस गति 
के कारण “चलने वाला” कहा जाता है उस गति से पूर्व चलने वाले का 
अस्तित्व ही नहीं है । अतः गति-निरपेक्ष व्यक्ति कहीं नहीं जा सकता । इसी- 
लिये कहा गया कि 'कोई कुछ चलता है' । 


२४-२५. चलने वाला सत्‌ रूप और चलने की क्रिया से युक्त हो सकता 
है अथवा अमत्‌ रूप और चलने की क्रिया से रहित हो सकता है अथवा सत्‌- 
असत्‌ रूप हो सकता है । इसी प्रकार गमन भी तीन प्रकार का संभव है । 
सत्‌-भूत चलने वाला सद्भूत, असद्भूत और सदसद्भूत इन तीन प्रकारों से 


गमन नहीं कर सकता--यह बात कर्मकारक परीक्षा में विस्तार से बतलायी 
जायेगी । 


३ 


चक्षरादीन्द्रियपरीक्षा 


१. इस कारिका में अभिधमं के मत का उल्लेख किया गया है। इस 
उल्लेख का तात्पर्य है कि देखना आदि स्वभावतः स्थित हैं । किन्तु माध्यमिक 
मत में देखना आदि स्वाभाविक नहीं हैं, क्योंकि देखना आंखों के द्वारा होता 
है और रूप उसका विषय होता है । देखना स्वयं को नहीं देखता । इसलिये 
देखना देखने वाले का स्वभाव नहीं है । 

३. इस कारिका में पूर्वपक्ष रूप से यह मान्यता निहित है कि जिस 
प्रकार अग्नि अपने को नहीं जलाती बल्कि दूसरों को ही जला डालती है 
उसी प्रकार देखना दूसरों का ही होता है स्वयं का नहीं । इस पूर्वपक्ष का ही 
उत्तर वर्तमान कारिका में दिया गया है। जो अग्नि से जलाया जा चुका है 
वह वर्तमान में नहीं जलाया जा रहा है । जो अब तक नहीं जलाया जा चुका 
है, वह भी नहीं जलाया जा रहा है | इसी तरह जो देखा जा चुका है, वह 
अब नहीं देखा जा रहा है और जो नहीं देखा गया है वह भी नहीं देखा जा 
रहा है । दृष्ट और अदृष्ट से अलग दृश्यमान को कोई स्थिति नहीं है । 

५. 'देखना देखता है,” इस प्रकार का कथन वया देखने की क्रिया से 
देखने के स्वभाव वाली आंखों का सम्बन्ध परिकलिपत करता है अथवा न 
देखने के स्वभाव वाली आंखों का ? इस प्रश्‍न का उत्तर वर्तमान कारिका में 
दिया जा रहा है । जब आंखों का स्वभाव ही देखना है तब उसके साथ 'आखें 
देखती हैं" यह कथन पुनरुक्ति होगी क्योंकि तब देखने की क्रिया दो बार कही 
जायेगी । साथ ही यदि आंखें देखने के स्वभाव से रहित हैं तब उन आंखों 
का संबंध देखने से हो ही नहीं सकता । 
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सौत्रान्तिको के मत से देखना कोई व्यापार नहीं है, केवल धमं है । इसी 
लिये कोई किसी को नहीं देखता क्योंकि देखने की क्रिया नहीं होती । इस- 
लिये 'देखना नहीं देखता' यह ठीक ही कहा गया है । माध्यमिक के अनुसार 
इसका उत्तर चन्द्रकीति ने दिया है कि केवल धमं क्रियारहित होकर रह ही 
नहीं सकता । अतः धर्म मानने पर क्रिया माननी पड़ेगी । अथवा जैसे क्रिया 
नहीं है उसी तरह धमं भी नहीं रहेगा । 

६. देखने से अलग द्रष्टा को स्थिति नहीं है क्योंकि तब न देखने वाला 
भी द्रष्टा कहलाने लगेगा । 

७. इस कारिका में वेभाषिक मत को पूर्वपक्ष के रूप में उपस्थित किया 
गया है । 


८. सातवीं कारिका में उपस्थित पूर्वपक्ष का इस कारिका में उत्तर दिया 
गया है । 


९. इस कारिका में शेष आयतनों का देखने के प्रत्याख्यान की तरह ही 
निषेध किया गया है । 


डं 


स्कन्धपरीक्षा 


१. रूप भौतिक है और इसके कारण चार महाभूत (पृथ्वी, जल, तेज 
और वायु) हैं । इन महाभूतों से पृथक रूप आदि नहीं प्राप्त होते । 

४. रूप के रहते रूप के कारण की कोई आवश्यकता नहीं है तथा रूप 
के न होने पर किसके कारण की खोज की जायेगी ? 

५. इस कारिका में इस पूर्वपक्ष का उत्तर दिया गया हैँ कि यदि रूप हे 
तब रूप का कारण अवश्य होगा । उत्तर देते समय माध्यमिक का कहना हे 
कि रूप किसी का कार्य नहीं होसकता। रूप का कारण नहीं हे, यह पहले 
बतलाया जा चुका हे । 

६. रूप का कारण कठोर, द्रव, गरम, ठण्डा आदि भौतिक पदार्थ होता 
हे किन्तु रूप स्वयं उस प्रकार का नहीं हे । साथ ही कार्यं और कारण यदि 
सदृश नहीं हैं तब उन दोनों में असंगति होगी । 


८. विरोधी के मत का खण्डन विवाद कहलाता है । शून्यता के द्वारा रूप 
को निःस्वभाव बतला कर स्वभाववाद का खण्डन किया गया । इस खण्डन 
का यदि स्वभाववादी निराकरण करते हुये कहता है कि जिस प्रकार वेदना 
आदि हैं उसी प्रकार रूप भी है तब यह निराकरण वास्तविक नहीं होगा 
क्योंकि वेदना आदि का होना साध्यभूत रूप के सदुश ही होगा । माध्यमिक 
के मत में सभी दार्शनिकों द्वारा प्रस्तुत सभी प्रकार के निराकरण साध्यसम 
होंगे और माध्यमिक इसीलिये शून्यवाद को मानकर उनका ग्रहण नहीं कर 
सकता । 
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९. पूर्व कारिका में दूसरे के मत का खण्डन करते समय सभी प्रकार के 
निराकरण को साध्यसम कहा गया । उसी प्रकार अपने मत का प्रतिपादन, 
जिसको व्याख्यान कहते हैं, करते हुये यदि कोई शिष्य आक्षेप करे 


(उपालम्भ) तब वह आक्षेप भी आठवीं कारिका में लिखित साध्यसम ही 
होगा । 


श्‌ 


धातुपरीक्षा 


१. पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश और विज्ञान-ये छ: घातु कहलाते 
हैं। इनमें से आकाश को आधार मान कर सम्पूर्ण धातुओं का निराकरण 
किया जा रहा है। वेभाषिक मत में आवरण-रहितता आकाश का लक्षण 
है । आवरण-रहिता-रू लक्षण से पूर्व लक्ष्य-रूप आकाश विद्यमान है या 
नहीं ? यदि विद्यमान नहीं है तब लक्षण से पृथक्‌ कोई लक्ष्प नहीं होगा। 
यदि लक्ष्य पहले से विद्यमान हो और लक्षण की प्रवृत्ति बाद में हो तब लक्षण- 
रहित आकाश के लिये लक्षण को कोई आवश्यकता नहीं होगी । 


यहाँ लक्षण का अभिप्राय गुण-समूहों के उस माषीय निदेश से है जिनके 
द्वारा लक्ष्य की इदंता स्थापित हो सके । इस प्रकरण में नागार्जुन ने उन मतों 
पर प्रहार किया है जो किसी वस्तु को इदंता को उस वस्तु के लक्षण से 
जानते हैं । 


३. जो लक्षाणरहित है वह इदंतारहित ओर असत्‌ होगा, जिसका कोई 
लक्षण नहीं दिया जा सकता । लक्षणसहित और लक्षणरहित से अतिरिक्त 
कुछ भी नहीं है । ये दोनों परस्पर विरोधी हैं । इसलिये इन दोनों में लक्षण 
की प्रवृत्ति नहीं होगी । 

६. किसी भाबरूप पदार्थं के होने पर उसमें लक्ष्य-लक्षण का ब्यवहार 
संभव होगा किन्तु पहले दिखलाया जा चुका है कि लक्ष्य-लक्षण का ब्यवहार 
संभव नहीं है । अतः पूर्वपक्षी कहता है कि आकाश भले भावन हो पर वह 
भभावरूप हो सकता है । इस मत का उत्तर देते हुये वर्तमान कारिका में 
कहा गया कि अभाव संदा भावसापेक्ष होता है। आकाश यदि भाव नहीं 


होगा, यदि किसी दूसरे रूप आदि का अभाव आकाश माना जाय तब रूप 
आदि के भाव को भी सिद्ध करना पड़ेगा । 

जानने वाला व्यक्ति भी भाव या अभाव रूप होगा । इसलिये आकाश 
की तरह जानने के लक्षण से युक्त व्यक्ति की भी सिद्धि नहीं हो सकती । 

द्रष्टव्य का शान्तरूप, अर्थात्‌ सारी कल्पना से रहित ज्ञानज्ञेय, लक्ष्य- 
लक्षण आदि से मुक्त । इसी को शिव कहा गया है, जो परमार्थ है। लक्ष्य- 
लक्षण आदि सब भाषा के प्रपञ्च हैं । इस प्रपञ्च से मुक्त होना ही 
शून्यता है । 


द्‌ 


रागरक्तपरीक्षा 


१. राग को क्लेश माना गया है । राग से युक्त व्यक्ति के रहने पर ही 
राग-रूपी बलेश उसको सतायेंगे । बुद्ध के उपदेश में राग-युक्त व्यक्ति के 
वलेशयुवत होने की बात कही गयी है । अतः राग होने के पूर्व व्यवित का 
होना आवश्यक है । इसी बात को वर्तमान कारिका में खण्डित किया गया 
है । राग से रहित व्यक्ति को रागयुक्त नहीं कहा जा सकता, अन्यथा अहंत्‌ 
को भी राग होने लगेगा । 

३. इस कारिका में राग और रागयुक्त व्यक्ति में पौर्वापयं संबंध न 
मान कर दोनों में एक साथ उत्पत्ति मानने पर निरपेक्षता दोष बतलाया 
गया । 

८. पूर्वंपक्षी यदि माने कि राग और रागयुकत व्यवित यद्यपि अलग- 
अलग सिद्ध नहीं हैं फिर भी वे दोनों एक साथ रहते हैं तब उसका उत्तर 
दिया गया कि एक साथ रहने के लिये उनको अलग-अलग सिद्ध करना ही 
पड़ेगा । 


७ 


संस्कृतपरीक्षा 


१. बौद्ध दर्शन में संस्कृत उसे कहते हैं जिसकी उत्पत्ति होती है, विनाश 
होता है तथा स्थिति में परिवर्तन होता है । वर्तमान प्रकरण में इसी संस्कृत 
की परीक्षा की गयी है । प्रश्न उठाया गया है कि जब उत्पत्ति को संस्कृत 
कहा गया है, तब क्या यह उत्पत्ति संस्कृत है अथवा असंस्कृत ? यदि संस्कृत 
है तब संस्कृत धर्म के पूर्वोक्त तीनों लक्षण उसमें विद्यमान होने चाहिये । 

४. बौद्धों के साम्मितीय सम्प्रदाय के अनुसार, उत्पत्ति आदि की भी 
उत्पत्ति मानी गयी है । उनके अनुसार, इसमें अनवस्था दोष नहीं है, क्योंकि 
जब कोई संस्कृत धर्म उत्पन्न होता है तब उसके साथ चौदह और धमं उत्पन्न 
होते हैं : वह धर्भ स्वयं, उसकी उत्पत्ति, उसकी स्थिति में आने की प्रक्रिया, 
उसकी स्थिति, जरा, अनित्यता । इसी तरह उसमें क्लिष्टता, शुभता, निर्वाण- 
गामिता तथा निर्वाणगामिता का अभाव भी उत्पन्न होते हैं। इसी को मूल 
उत्पत्ति कहा गया है । इसी प्रकार उत्पत्ति की उत्पत्ति आदि बाद में होती 
है । जो मूल उत्पत्ति है वह अपने को छोड़ कर शेष चौदह धर्मों को उत्पन्न 
करती है । उत्पत्ति की उत्पत्ति मूल उत्पत्ति को उत्पन्न करती है । इस प्रकार 
अनवस्था दोष नहीं होती । 

१४. प्रथम १३ कारिकाओं में सिद्ध पया गया कि उत्पत्ति स्वयं को 
नहीं उत्पन्न करती । वर्तमान कारिका में उत्पत्ति दसरे को नहीं उत्पन्न 
करती, यह सिद्ध किया जा रहा है | जैसा कि गतागतपरीक्षा में बतलाया 
क Fi होता हुआ भाव संभव नहीं है क्योंकि उत्पन्न और अनुध्पन्न से 
नही होता हा बता नहीं है । जो उत्पन्न हो चुका है, वह भी उत्पन्न 

और वर्तमान में विरोध है । उत्पन्न उसको कहते 


संस्कृतपरीक्षा ६६ 


हैं जिसमें उत्पत्ति को क्रिया समाप्त हो गयी है तथा. उत्पन्न होता हुआ उसे 
कहते हैं जिसमें उत्पत्ति की क्रिया वत्तंमान है । जब हम कहते है कि “उत्पन्न 
वस्तु उत्पन्त हो रही है, तब अतीत और वर्तमान में समकालिकता हो 
जायेगी । इसी तरह जो अब तक उत्पन्न नहीं हुआ है उसकी उत्पत्ति मानें 
तब भविष्य और वतंमान में विरोध होगा । इस तरह उत्पत्ति दूसरे को 
उत्पन्न करती है, यह मत ठीक नहीं है । 

१५. पूर्वपक्षी कह सकता है कि उत्पत्ति होने पर ही उस पर निर्भर 
होकर उत्पन्न होता हुआ भाव सिद्ध होता है और इसी उत्पन्न होते हुये भाव 
को उत्पत्ति उत्पन्न करती है । इस पूर्वपक्ष का वतमान कारिका में खण्डन 
किया गया है । 

“उत्पन्न होने वाला भाव उत्पत्ति पर निर्भर होकर उत्पन्न होता है,' इस 
कथन के लिये आवश्यक है कि हम उत्पन्न होने वाले भाव को निर्धारित कर 
सके । पर एसा नहीं है, क्योंकि किसी निर्धारण के लिये उसकी स्थिति आव- 
श्यक है । उत्पन्न होने वाले भाव को स्थिति निर्धारण के लिए उपलब्ध ही 
नहीं है। 

१६. जो पदार्थ विद्यमान है वह अपने स्वभाव से युक्त होगा और विद्य- 
मान होने के कारण उसको उत्पत्ति आदि की अपेक्षा नहीं होगी। यह मत 
सस्वभाववादी का होगा । इसके आधार पर प्रतीत्यसमुत्पाद का कोई अव- 
काश ही नहीं रहेगा । प्रतीत्यसमुत्पांदवादी के मत में कारण और कार्य दोनों 
शान्त अर्थात्‌ स्वभावरहित माने गये हैं । 

१७. यदि कोई वस्तु अपनी उत्पत्ति के पूर्व बिना उत्पन्न हुये वतंमान 
हो तभी वह उत्पत्ति क्रिया पर निर्भर होकर उत्पन्न मानी जायेगी । परन्तु 
उत्पत्ति से पूर्वं कोई अनुत्पन्न वस्तु संभव ही नहीं है । उसके न होने पर क्या 
उत्पन्न होगा ? 

चन्द्रकीति ने एक रोचक प्रसंग उठाते हुये पूर्वपक्ष के रूप में कहा कि यदि 
उत्पत्ति के पूर्व घट नाम की वस्तु नहीं है फिर भी उत्पन्न होने पर उसका 
नाम घट पड़गा इस भाविनी संज्ञा को मानकर कहा जा सकता है कि जो 
अभी उत्पन्न नहीं है वह घट कहलायेगा । इस पूर्वपक्ष का उत्तर देते हुये 
उन्होंने कहा कि यदि उत्पत्ति की क्रिया प्रवृत्त हो तब वर्तमान में आता हुआ 
भाव घट कहलायेगा । परन्तु जो अभी भविष्य के गर्भ में है उसके संबंध में 
किया की प्रवृत्ति ही नहीं होगी फिर कंसे उस भाव में वतंमानता मानी 
जाय ? यदि कहें कि क्रिया अ-धट का आश्रय लेकर प्रवृत्त होती है तब बत- 


टिप सं 
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लाना पड़े गा कि वह अ-घट अथवा घट-भिन्न क्या वह पट हो सकता है या' 
वह कुछ भी नहीं है? यदि वह अनुत्पत्ति की अवस्था मै पट है तब बह 

उत्पन्न होने पर घट कंसे कहलायेगा ? यदि वह कुछ भी नहीं है तब उसको ' 
आश्रय मान कर कैसे क्रिया प्रवृत्त होगी और वह “कुछ भी नहीं' उत्पन्न होने 

पर कैसे घट हो जायेगा ? इसलिये भावी संज्ञा भी उत्पत्ति को नहीं सिद्ध कर 

सकती । 


२२. यहां से स्थिति रूप संस्कृत घमं को परीक्षा प्रारम्भ होती है। जो 
वस्तु स्थित है उसमें स्थिति की क्रिया नहीं हो सकती, क्योंकि क्रिया का नाश 
होने पर ही स्थितिं का भाविर्भाव होता है । 


२६. यहाँ से अनित्यता रूप संस्कृत धर्म की परीक्षा प्रारम्भ होती हे । 

२८. यदि वस्तु दूध की अवस्था में है तब दूध को अवस्था से दूध की 
अवस्था का नाश नहीं होगा । चूंकि दूध ओर दही एक साथ नहीं होते इस- 
लिये दही की अवस्था दूध की अवस्था का नाश नहीं कर सकती । 

३०' नाश अभाव रूप है । जिसका नाश होता है वह नहीं होता । इस- 
लिये विद्यमान भाव का नाश कहना भाव और अभाव को एक हो वस्तु में 
मानना होगा । यदि भाव और अभाव एक ही हुये तब उनमें परस्पर विरोध 
होने के कारण कोई वस्तु न भाव होगी न अभाव । 

३१. किसी व्यक्ति के दो सिर नहीं होते इसलिये दूसरे सिर का काटना 
असत्‌ का नाश मानने के समान होगा । 

३२. इस कारिका में निरोध हो सकता है कि नहीं, इस पर विचार 
किया गया है । जो लोग निरोध के निरोध को नहीं मानते उनके प्रवि चन्द्र- 
कोति का कथन है कि निरोध के बिना निरोध संस्कृत नहीं हो सकते । इस- 
लिये लौकिक व्यवहार को ही आधार मानकर माध्यमिक मत की प्रवृत्ति 
होती है । जो वस्तुओं की क्षणिकता को स्वाभाविक मानता है उसके मत में 
क्षणिकता हेतु-रहित होने के कारण संस्कृत नहीं रहेगी । अत: क्षणिकता 
उत्पत्ति के ऊपर निर्भर करती है । 


ns fe 


८ 
कर्मकारकपरीक्षा 


२. यहाँ अस्तित्वत्रान्‌ क्रिया करने वाला अस्तित्ववान्‌ कर्म नहीं कर 
सकता, इसका साधन किया गया है । 

७. इस कारिका में अस्तित्ववान्‌ और अस्तित्वरहित दोनों प्रकार के 
क्रिया करने वाले अस्तित्ववःन्‌ और अस्तित्वरहित दोनों प्रकार के कर्म नहीं 
कर सकते, इसका प्रतिपादन किया जा रहा है। 

१२. यहां क्रिया करने वाला और कर्म इन दोनों में परस्पर अपेक्षा रूप 
सिद्धि बतलायी गयी है । 

१३. कमं ओर कारक की परस्पर अपेक्षा के द्वारा व्यावहारिक सिद्धि 
की तरह उपादान का भी निषेध किया गया है । उपादेय और उपादाता भी 
परस्पर अपेक्षा के द्वारा ही सिद्ध होते हैं। जो सिद्धि परस्पर अपेक्षा पर है, 
वह स्वाभाविक नहीं है अर्थात्‌ उसमें इदंता का अभाव है । 


& 


पूर्वपरीक्षा 


१-२. आत्मा दर्शन आदि उपादानों को ग्रहण करने वाली मानी गथी है 
जिसकी चर्चा आठवें प्रकरण की तेरहवीं कारिका में की गयी है । पहली और 
दूसरी कारिकाओं में उपादान ग्रहण करने वाली आत्मा के अस्तित्व के बारे 
में साम्मितीयों के मत का पूर्वपक्ष के रूप में उपस्थापन किया गया है। 


६. यहाँ उल्लिखित मत भौ साम्मितीयों का ही है । 


८. यदि वही द्रष्टा और वही श्रोता हो तब दर्शन-क्रियारहित श्रोता 
को द्रष्टा कहना पड़ेगा या श्रवण-क्रियारहित द्रष्टा को श्रोता कहना पड़ेगा, 
इस बात का खण्डन करते हुये कहा गया कि प्रत्येक क्रिया के करने वाले में 
भेद होता है । 


११. चन्द्रकीति प्रश्‍न उठाते हैं कि क्या यह निश्चित है कि आत्मा नहीं 
है? इसका उत्तर देते हुये कहते हैं कि किसने कहा कि आत्मा नहीं है । 
हमारा इतना ही कहना है कि जिस भाव रूप आत्मा की कल्पना की जाती है 
वह स्वभाव से नहीं है । हम अपने कथन के द्वारा स्वभाव के प्रति आग्रह का 
निराकरण मात्र करते हैं । इसका अर्थ यह नहीं है कि हम आत्मा के अभाव 


को भी कल्पना करते हैं । हमें भाव और अभाव दोनों के प्रति आग्रह को 
त्याग देना चाहिये । 


—O—— 


१ 0 
अग्नीन्धनपरीक्षा 


१. यहां अग्नि और इन्धन के उदाहरण के द्वारा इन्द्रिय आदि उपादान 
ओर उपादान ग्रहण करने वाली आत्मा की सिद्धि करने वाले दाशंनिकों के 
मत की परीक्षा की गयी । पूर्वपक्ष का कथन है कि सापेक्ष पदार्थ भी स्वभाव 
युक्त होते हैं, जैसे, इन्धन की अपक्षा से अग्नि होती है पर अग्नि निःस्वभाव 
नहीं है, क्योंकि उसमें दाहकत्व आदि कायं दिखाई देते हैं । इसी तरह इन्धन 
भी अग्नि की अपेक्षा करता है और वह निःस्वभाव नहीं है। इसी प्रकार 
उपादान की अपेक्षा करने वाली आत्मा और आत्मा की अपेक्षा करने वाले 
उपादान दोनों स्वभावयुक्त होंगे । उक्त पूर्वपक्ष का खण्डन करते हुये निम्न- 
लिखित कारिकाये लिखी गयी हैं । 

१३. इस कारिका की व्याख्या में चन्द्रकीति साँख्य के सत्यकार्यवाद का 
खण्डन करते हैं । अरणि में पहल से विद्यमान अग्नि ही अभिव्यक्त होती है । 
चन्द्रकीति प्रश्‍न करते हैं कि अभिव्यक्ति करने वाले कारण क्या हैं। अभि- 
ब्यक्ति का अथं प्रकटीकरण है । जो अभिव्यक्ति है वह॒ यदि नयी वस्तु है तब 
सत्कायंवाद का खण्डन हो जाता है । 


१५. उपादान का अथं है पांच उपादान-स्कन्ध । जो बातें उपादानों को 
ग्रहण करने वाली आत्मा के बारे में बतलायी गयी हैं, वे सारी बाते किसी 
वस्तु के बारे में मी लागू हो सकती हैं । 


—o— 


११ 


पूर्वापरकोटिपरीक्षा 


१. पूर्वपक्ष का कथन है कि यदि आत्मा न हो तब जन्म-मरण को 
परम्परा में कौन बंधगा ? बृद्ध के वचन से सिद्ध होता है कि जन्म-मरण का 
संसार है और उसमें भ्रमण करने वाली आत्मा है । उत्तर में बतलाया गया 
कि संसार की स्थिति ही संभव नहीं है । इस प्रकरण का यही विषय है। 


— o— 


१२ 


दुःखपरीक्षा 


१. बिना आत्मा के दुःख संभव नहीं है इसलिये दुःख के सम्बन्ध से 
आत्मा की स्थिति मानना आवश्यक है । इस पूर्वपक्ष का खण्डन करने के लिये 
वतमान प्रकरण की रचना की गयी है । इस प्रकरण का सारांश यह है कि. 
दुःख संभव ही नहीं है । 


१३ 


संस्कारपरीक्षा 


१. दूमरों से चुरा कर लिये गये धमों वाला पदार्थं प्रतीत्यसमुत्पन्न कह- 
लाता है, जो स्त्रभावरहित है । संस्क्रार भी प्रतीत्यसमुत्पन्न हैं । 
२. यहाँ प्रश्न उठाया गया कि जब सभी कुछ मिथ्या है तब वहाँ क्या 


चुराया जा सकता है ? उत्तर में बतलाया गया कि मिथ्या का अर्थ अभाव 
नहीं है बल्कि स्वभाव-रहितता है । 


७. यह कहा गया है कि स्वभावरहित भाव संभव नहीं है और सभी 
भावों की शूव्यता मानी गयी है। इसलिये भाव का स्वभाव शून्यता पर 
आधारित है । इसका उत्तर देते हुये इस कारिका में बतलाया गया है कि 
शून्यता सभी धर्मो का सामान्य लक्षण है इसलिये कोई भी अणून्य धमं संभव 
नहीं है । अशून्य न होने पर शून्यता भी संभव नहीं है । 

८. इस कारिका में कहा गया हे कि शून्यता दुष्टिजनित सभी अभिनिवेश 
से परे है । दृष्टि से उत्पन्न अभिनिवेशो की निवृत्ति मात्र भाव नहीं कहला 
सकता । उदाहरण देते हुये चन्द्रकीति ने बतलाया कि 'यदि किसी से पूछा 
जाग्र मुझे कुछ दो और देने वाला कहे कि मेरे पास कुछ भी नहीं है पर 
मांगने वाला यह कहे कि वही 'कूछ नहीं' मुझे दे दो, इसी प्रकार शून्यता के 


“बारे में भी जो लोग कोई दृष्टि बनाते हैं, वे “कुछ नही' को मांगने वाले लोगों 
को तरह हैं । 


१५ 


स्वभावपरीक्षा 


१. नागार्जुन के मत में स्वभाव को सर्वदा स्थायी धर्म होना चाहिये । 
जो कुछ कारण से उत्पन्न होता है वह स्वभाव नहीं बल्कि दूसरे से जनित 
होता है । इसीलिये स्वभाव और कृत्रिमता परस्पर विरोधी प्रत्यय हैं । 


२. इस कारिका की व्याख्या में चन्द्रकोति स्पष्ट करते हैं कि वही स्व- 
भाव हो सकता है जो तीनों काल में अव्यभिचारी और वस्तु का अपना 
अकत्रिम रूप है, जो पहले न होकर बाद में उत्पन्न नहीं होता जो हेतु-सापेक्ष 
नहीं है, जो किसी के संबंध से (छोटा-बड़ा, आर-पार आदि की तरह) विद्य- 
मान नहीं रहता उसी को स्वभाव कहते हैं। माध्यमिकों के अनुसार यही 
स्वभाव धमो की धर्मता कही जाती है, इसी को शून्यता कहते हैं । एसा स्व- 
भाव सर्वथा उत्पन्न नहीं हो सकता । अतः निःस्वभावता ही वास्तविक स्व- 
भाव या तथता हो सकती है। स्वभाव सर्वदा अनुत्पाद-रूप माना गया है 
इसलिये माध्यमिक दर्शन में तथता का स्वभाव निःस्वभावता ही मानी 
गयी है। 

६. यहां बुद्धं के वचन को इसलिये प्रमाण माना गया है कि वह उपपत्ति 
युक्त होते हुये वस्तु के स्वरूप से अलग नहीं है । बद्ध के वचन को चन्द्रकीति 
आगम मानते हैं और आगम की व्याख्या करते हुये बतलाते हैं कि आगम उन 
आप्त जनों से आता है जिनके सारे दोष नष्ट हो गये हैं। अथवा आगम वह 
है जो तत्त्व को सभी प्रकार से बतलाता है। आगम की तीसरी व्याख्या में 
कहा गया है कि आगम अभिमुख होकर अपने आश्रय से लोगों को निर्वाण 
तक ले जाता है । ये तीनों बातें बुद्धवचन में ही होने के कारण उसको आगमः 
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माना गया । अन्य लोगों का मत पूर्वोक्त उपपत्तियों से युक्त न होने के कारण 
प्रमाण नहीं है और उन मतों को आगमाभास सिद्ध किया गया है । 


९. यहां प्रथम प्रश्न पूर्वपक्षी का है और दूसरा प्रश्न पहले प्रश्‍न का 
प्रश्‍नात्मक उत्तर है । 


११. माध्यमिक निःस्वभावता को मानता है, इसलिये उसके मत में 
शाश्वत और उच्छेंद दोनों दृष्टियां संभव नहीं हैं । 


चन्द्रकीति पूर्वपक्ष के रूप में प्रश्न उठाते हैं कि जो भावों के स्वभाव का 
निषध करता है वह उच्छेदवादी है। इसका उत्तर देते हुये उन्होंने कहा कि 
निःस्वभावतावादी दर्शन अभाववादी दर्शन नहीं है । यदि पहले भाव का स्व- 
भाव होता और बाद में उसका निषेध किया जाता तब तिःस्वभावतादर्शन 
अभाववादी दर्शन होता । जिस तरह आंखों में तिमिर रोग वाला व्यक्ति 
बालों को उड़ता हुआ देखता है, पर जो उस रोग से ग्रस्त नहीं है वह कहता 
है कि कुछ भी नहीं है । कुछ भी नहीं है' इस कथन के द्वारा किसी वस्तु का 
निषध नहीं किया जा रहा है बल्कि न होने के तथ्य को ही बतलाया जा रहा 
है । निःस्वभावता इस दृष्टि से उच्छेद या अभाव का दर्शन नहीं है । 
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१. संस्कार नित्य हों तब वे परिवर्तित नहीं हो सकते, क्योंकि नित्य में 
परिवतंन क्रिया नहीं होती । यदि वे अनित्य हों तब उत्पन्न होते ही नष्ट हो 
जाने के कारण अविद्यमान होंगे । 

यदि मानें कि अनित्य होते हुये भी हेतु-फल संबंध की परम्परा के रूप 
में उनका सन्तान चलता रहता है तो यह भी ठीक नहीं है । जो उत्पन्न होता 
है वह न कहीं जाता है और न कहीं से आता है । इसी तरह जो नष्ट होता 
है वह भी गमनागमन रूप ससार में संसरित नहीं होता । यदि परवर्ती क्षण 
में पूर्ववर्ती क्षण को संसरित माना जाय तब दोनों क्षणों में एकत्व हो जायेगा । 
परन्तु उन दोनों में कार्यकारण-भाव होने के कारण एकत्व नहीं हो सकता । 
साथ ही एकत्व होने पर उनको पूर्व और पर नहीं कह सकते । पूर्व क्षण का 
नाश और पर क्षण की उत्पत्ति की बात भी एकत्व के पक्ष में नहीं कही जा 
सकती । यदि दोनों क्षण भिन्न हों तब भी उनके संसरण की बात नहीं कही 
जा सकती । क्‍योंकि तब अहत्‌ का भी संसरण मानना पड़ेगा । इस तरह 
नष्ट, अनप्ट और नश्यमान क्षणों से भी उत्तर क्षण की उत्पत्ति मानना संभव 
नहीं है । इसलिये क्षणवाद में संसार की व्यवस्था संभव नहीं है । 

३. भव से रहित--विभव । भव अर्थात्‌ पांच उपादानस्कन्ध, उनसे 
रहित । जो प्रकथन के कारणभूत उपादानों से रहित है वह हेतुरहित है। 
परन्तु कोई भी हेतुरहित नहीं हो सकता । इस प्रकार की उपादानरहित वस्तु 
या आत्मा अस्तित्वरहित होने के कारण परिवर्तित ही नहीं हो सकती । 
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४. नित्य और अनित्य संस्कारों का निर्वाण संभव नहीं है। यदि नित्य 
और अनित्य रूपों में अनिवंचनीय आत्मा का निर्वाण माने तब निर्वाण में 
आत्मा का अस्तित्व मानना पड़ेगा । साथ ही आत्मा नित्य और अनित्य रूप 
में कहो जाती है इसलिये वह अनिवंचनीय नहीं हो सकती । 

८. बद्ध का मोक्ष नहीं हो सकता, क्योंकि वह बद्ध है । जब तक उसको 
बद्ध कहेंगे तब तक वह मुक्त नहीं होगा । 

१०. निर्वाण और संसार दोनों विकल्प रूप हैं और इन विकल्पों का 
आरोप मात्र आरोप होगा और इस तरह दोनों निःस्वभाव तथा शून्यरूप में 


एक ही हैं । 


१७ 
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१. इस प्रकरण की प्रथम बीस कारिकाओं में माध्यमिक सम्प्रदाय से 
भिन्न बौद्ध विचारको का कमफल के बारे में अभिमत बतलाया गया है । 
इक्क़ीसवीं कारिका से अन्त तक माध्यमिक मत का प्रतिपादन किया गया है। 


जिसमें अहंकार उत्पन्न होता है उसको आत्मा कहते हैं । जो शुभ मौर 
अशुभ कर्मो का फल देने में साम्यं नियमित करता है उसको चित्त, मन या 
विज्ञान कहते हैं । यह चित्त आत्मा को विषयों के प्रति संयमित या परतन्त्र 
बनाकर प्रवृत्ति का निवारण करता है। इस तरह आत्मा का संयम करने 
वाला चित्त कुशल चित्त होता है जो प्राणियों के वध आदि से आत्मा को 
विमुख रखता है । इसी चित्त को धमं कहते हैं । धमं शब्द के तीन अर्थ है-- 
स्वलक्षण को धारण करने वाला, दुर्गति के प्रति गमन को विधारण अर्थात्‌ 
रोकने वाला तथा पाञ्चगतिक संसार के प्रति गमन को रोकने वाला । सभी 
सास्रव और अनास्रव धर्म पहले प्रकार के धमं हैं, दस कुशल धमं दूसरे प्रकार 
के तथा निर्वाण तीसरे प्रकार का धमं है । वर्तमान कारिका में दूसरे प्रकार 
के धमं से अभिप्राय है । 

आत्मा का संयम करने वाले धर्म के अलावा दूसरों पर अनुग्रह करने 
वाला धमं भी धमं कहलाता है । इस प्रकार चित्त के तीन प्रकार के घर्म इस 
कारिका में बतलाये गये हैं । 

२. इस कारिका में धमं के दो भेदों का निर्देश किया गया है-एक 
चेतना और दूसरा चेतना होने के बाद किया गया कम । बाद की तीन 
कारिकाओं में इसके अनेक प्रभेद बतलाये गये हैं । 
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बुद्ध को 'परमर्षि' कहने का अभिप्राय है कि उन्होंने परमार्थ का दर्शन 
कर लिया है । परमार्थ से तात्पर्य सर्वाकार से है । 


४-५. कुशल या अकुशल वाक्‌, विरति और अविरति रूप में विज्ञप्ति 
को उत्पन्न करती है । इसी प्रकार शरीर-चेष्टा भी कुशल या अकुशल रूप में 
विरति और अविरति रूप में विज्ञप्ति को उत्पन्न करती है। इस प्रकार 
विज्ञप्ति दो प्रकार की है-विरतिरूप और अविरतिरूप । इसी प्रकार 
अविज्ञप्ति भी दो प्रकार की होती है--भविरतिरूप और विरतिरूप । विज्ञप्ति 


का अर्थ होता है, दूसरों को बतलाना तथा अविज्ञप्ति का अर्थ होता है दूसरों 
को ज्ञात न कराना । 


परिभोग अर्थात्‌ दान दी गयी वस्तु का उपभोग । 


७. इस कारिका में इससे पहले की कारिका में उठाये गये प्रश्न का उत्तर 
दिया गया है । 


८-९. यहाँ बीज का उदाहरण देकर चित्त की गति का वर्णन किया 
गप्रा है। 

११. पूर्व की दस कारिकाओं के माध्यम से कर्म के भेदों का निर्देश करते 
हुये दस कुशल कमं-पथों की व्याख्या की गयी है । 


दस कुशल कर्मपथ इस प्रकार है--शरीर द्वारा किये गये तीन कर्म, 
वाणी के द्वारा किये गये चार कर्म तथा चित्त के द्वारा किये गये तीन कर्म । 

१२. यहां पूर्वोक्त ग्यारह कारिकाओं में उल्लिखित मत के प्रति दोष 
दिखाते हुये अन्य बौद्ध सम्प्रदायों का मत बतलाया गया है । 

अनेक दोषों में से प्रमुख दोष का उल्लेख चन्द्रकीति ने इस प्रकार किया 
है । बीज का उदाहरण देकर बतलाया गया कि धान के बीज से धान का ही 
अंकुर उत्पन्न होगा, विजातीय अंकुर नहीं । इसी प्रकार कुशल चित्त से कुशल 
चित्त ही उत्पन्न होना चाहिये । मनुष्य-चित्त से मनुष्य-चित्त ही उत्पन्न होगा 
देवचित्त नहीं । इस प्रकार अकुशल कर्म करने वाले मनुष्य का मनुष्य योनि 
में ही जन्म होना चाहिये, परन्तु मनुष्य और देवताओं का कमं के अनुसार 
अनेक योनियों में जन्म होता देखा गया है । 


ी १३. यह कथन बारहवीं कारिका में उल्लिखित सम्प्रदाय की ओर से 
कया गया है । 


१४. चन्द्रकीति के अनुसार इस कारिका की व्याख्या इस प्रकार है-- 
कुशल कर्म उत्पत्ति के बाद ही नष्ट हो जाता है परन्तु इससे फल का अभाव 
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नहीं होगा । कमें की उत्पत्ति के साथ ही कमं का अविनाश नामक घमं ऋण 
के पत्र के समान कर्ता में उत्पन्न हो जाता है। जिस प्रकार, ऋण का पत्र 
रहने पर ऋणदाता का धन नष्ट नहीं होता उसी प्रकार अविनाश रूप ऋण- 
पत्र के होने पर कर्ता को कमं का फल मिलता ही है। एक बार भूना लेने 
पर दुबारा दिया हुआ धन प्राप्त कराने में ऋणपत्र असमर्थ है उसी तरह 
अविनाश भी एक बार कमं का फल दे देने के बाद विद्यमान रहते हुये भी 
भूनाये गये ऋणपत्र की तरह दुबारा कमफल नहीं देगा । 

घातु की दृष्टि से यह अविनाश चार प्रकार का होता है--काम, रूप, 
अरूप और अनास्रव भेद से । 
' ` २०. यहां प्रतिपादित विचार माध्यमिक से इतर सम्प्रदाय का ही है । यह 
मत बुद्धवचन की माध्यमिकेतर व्याख्या है । 

२१. यहां से माध्यमिक व्याख्या प्रारम्भ होती है । 

२३. ब्रह्मचर्यवास--निर्वाणप्राप्ति के लिये किया जाने वाला अभ्यास । 

२८. यहां पूर्वपक्ष का मत उपस्थित किया गया है । 

२९-३०. यह माध्यमिक मत है । स्वभावतः कर्म और कर्त्ता के न होने 
से कर्मफल भी वास्तविक नहीं है । इसी बात को अगली तीन कारिकाओं 
में स्पष्ट किया गया है । 


१८ 
आत्मपरीक्षा 


१. इस कारिका को व्याख्या करते हुये चन्द्रकीति कहते हैं कि ब्राह्मण 
मत में सांख्यादि के अनुसार, आत्मा का लक्षण भिन्न है। वह नित्यरूप, 
अकर्ता, भोक्ता, निर्गुण और निष्क्रिय है । इस प्रकार की आत्मा को मानने 
चाले दाशेनिकों के प्रति चन्द्रकीति का कहना है कि ये दार्शनिक आत्मा के 
स्वरूप को देखकर आत्मा का लक्षण नहीं बताते हैं, बल्कि केबल सुने-सुनाये 
पारम्परिक लक्षण उपस्थित कर देते हैं । 

२. आत्मीय, अर्थात्‌ पञ्चस्कन्ध । 

३. यहां योगी को स्थिति को भी नि:स्वभाव बतलाया गया है । 


६. अनेक प्रकार के बुद्धवचनों में भेद, जिनके प्रति उपदेश दिया गया है 
उनके भेद पर आधारित हैं। इस कारिका की दूसरी व्याख्या करते हुये 
चन्द्रकीति कहते हैं कि 'आत्मा है, यह मत सांख्य आदि का है। 'अनात्मा 
है' यह मत लोकायत का है। बुद्ध का मत 'कोई आत्मा और अनात्मा नहीं 
है, यही है । 

७. यह कारिका बुद्ध के उपदेश का सारांश प्रस्तुत करती है। जो 


उत्पत्ति और निरोध से रहित है उसके बारे में भाषा की प्रवृत्ति संभव 
नहीं है । 


चन्द्रकीति प्रश्‍न उठाते हैं कि स्वभावशन्यता मानकर माध्यमिक नास्तिकों 
से अलग नहीं रह जाते । उत्तर देते हुये उनका कहना है कि शन्यता अभाव 
नहीं है । माध्यमिक प्रतीत्यसमुत्पन्न मानते हुये आत्मा आदि का अभाव नहीं 


कर्मफलपरीक्षा द्‌ 


मानते । इसका स्पष्टीकरण करते हुये चन्द्रकीति ने एक उदाहरण दिया । 
किसी व्यक्ति ने चोरी की और दूसरा व्यक्ति चोरी की बात बिना जाने ही 
शत्रुतावश उस व्यक्ति को चोर बतलाता है। दूसरा व्यक्ति उसको चोरी 
करता हुआ देखकर चोर बतलाता है । दोनों के कथन में वस्तु की दृष्टि से 
भेद नहीं है परन्तु ज्ञाता के भेद से पहला व्यक्ति झूठा है और दूसरा व्यक्ति 
सच्चा है। इसी प्रकार माध्यमिक वस्तु की निःस्वभावता को जानकर 
निःस्वभाव कहते हैं और नास्तिक बिना जाने ही उसका अभाव मानते हैं। 
इसलिये नास्तिकों और माध्यमिकों के बीच ज्ञान को दृष्टि से कोई समानता 
नहीं है । 

&. यहां दिया गया तत्त्व का लक्षण भी वास्तविक नहीं है। केवल 
व्यवहार के आधार पर यह लक्षण बतलाया गया है । प्रपञ्च भाषा को कहते 
हैं, क्योंकि भाषा अभिधेय अथ को प्रपञ्चित अर्थात्‌ बढ़ा-चढ़ाकर उपस्थित 
करती है । चित्त का सक्रिय होना विकल्प कहलाता है । 

१२. काय और चित्त में संसर्ग का न होना असंसर्ग कहलाता है । श्रत्येक- 
बुद्ध सांतारिक वस्तुओं को बिना संसगं के भी जानकर धम के तत्त्व का 
साक्षात्कार करते हैं । 


१६ 
कालपरीक्षा 


१. काल की चर्चा वस्तु के स्वभाव से संबंधित होती है। यदि वर्तमान 
और भविष्य काल हों तब वे क्या अतीत की अपेक्षा करके होंगे या बिना 
अपेक्षा किये ? यदि अतीत की अपेक्षा से उनकी सिद्धि हो तब निश्चय ही वे 
संभव नहीं हैं क्योंकि किसी के होने पर ही उसकी अपेक्षा की जा सकती है । 
यदि अतीत अभावरूप है तब उसकी अपेक्षा संभव नहीं है। यदि मानें कि 
अतीत में ही वर्तमान और भविष्य निहित हैं तब अतीत के न होने पर वर्त- 
मान और भविष्य भी नहीं होंगे । इसी तरह यदि बर्तमान और भविष्य संभव 
नहीं हैं, तब किसी का अतीत कसे संभव होगा ? 


३. कालवादियों के मत में काल निरपेक्ष तत्त्व माना गया है। इस मत 


का खण्डन करते हुये नागार्जुन ने कहा है कि निरपेक्ष काल मानने पर वतं- 
मान, भविष्य आदि को कल्पना संभव नहीं है । 


४. कालपरिवतं का अथे है, काल की स्वाभाविक गति । यहां दो परि- 
वर्तो का निर्देश किया गया है । तीसरी कारिका में अतीत की अपेक्षा से काल 
की सिद्धि असंभव मानी गयी है । वर्तमान कारिका के एक काल-परिवतं में 
वर्तेमान की अपेक्षा या अपेक्षा किये बिना अतीत और भविष्य की सिद्धि 
संभव नदीं होगी । उसी तरह दूसरे कालपरिवतं में भविष्य के संबंध से अतीत 
और वतंमान की असिद्धि बतलायी गयी है । इस तरह विचार करने पर तीनों 


कालों का अस्तित्व संभव नहीं है और काल के अभाव में भाव की भी स्थिति 
संभव नहीं है । 


कालपरीक्षा ८७ 


चन्द्रकीति की व्याख्या के अनुसार, आदि शब्द से कुशल, अकुशल, अव्या- 
कृत; उत्पाद-स्थिति-भंग; पूर्वात्त-अपरान्त-मध्यान्त; काम-रूप-अरूप धातु 
आदि जितने तीन पदार्थों से संबंधित प्रत्यय हैं, उनका ग्रहण समझना चाहिये। 
एकत्व आदि से द्वित्व, बहुत्व, का भी ग्रहण होता है। इन सबकी व्याख्या 
त्रिकाल की व्याख्या की तरह ही होगी । 
५. इस कारिका में काल को क्षण, लव, मुहूत, रात, दिन आदि परि- 
माणों से युक्त मानकर विचार किया गया है । 


६. इस कारिका में काल को रूपादि संस्कार पर निर्भर वस्तु (जिसको 
क्षण आदि शब्द से बतलाते हैं) के रूप में मानकर विचार किया गया है। 


२० 
सामग्रीपरीक्षा 


१. हेतु और प्रत्ययों की सामग्री का तात्पर्यं सहकारी कारण से है । 

३. अत्यन्त सूक्ष्मता आदि के कारण, जिनका वर्णन सांख्यकारिका में 
किया गया है, विद्यमान वस्तु का भी ग्रहण नीं होता किन्तु विद्यमानता के 
लिये अनुमान आदि कारण होना आवश्यक है । इसका उत्तर देते हुये कहा 
गया कि फल की विद्यमानता और अविद्यमानता दोनों को अनुमान से सिद्ध 
नहीं किया जा सकता । इसलिये सामग्री के अन्तर्गत फल का ग्रहण संभव 
नहीं है । चन्द्रकीति का कथन है कि माध्यमिक फल के अस्तित्व और 
नास्तित्व दोनों का विरोध करता है । उसका प्रयोजन दूसरों द्वारा कल्पित 
फल के अस्तित्व ओर नास्तित्व का निराकरण करना मात्र है । 

८. इस कारिका के पूर्वपक्ष के रूप में सांख्य का यह मत माना गया है 
कि हेतु और प्रत्यय की सामग्री से पहले ही अव्यक्त रूप भै फल विद्यमान 
रहता है ओर उस सामग्री के द्वारा उस फल को वतमान अवस्था में लाया 
जाता है । इस मत का उत्तर देने के लिये वतमान कारिका लिखी गयी है । 

९. इस कारिका के पूर्वपक्ष के रूप में भी सांख्य का यह मत है कि हेतु 
ही फल के रूप में परिणत हो जाता है। इसका उत्तर वर्तमान कारिका में 
दिया गया । हेतु के फल में संक्रमित होने का अर्थ यह है कि कोई नया फल 
नहीं उत्पन्न होता बल्कि नित्य हेतु ही फलरूप में परिणमित होता रहता है। 
इसका अर्थ यह हुआ कि वास्तव में जब हेतु के रूप में फल विद्यमान ही है 
तब फल की उत्पत्ति की कल्पना व्यथं है । 'हेत’ और 'फल' ये केवल शब्द 
मात्र हैं जिनका वास्तविक अर्थ सांख्य के मत में संभव नहीं है । 


२१ 


सम्भवविभवपरीक्षा 


१. वस्तु की उत्पत्ति या संभव और विनाश या विभव किसी कालविशेष 
को निमित्त मानकर होता है। वतंमान प्रकरण में संभव और विभव की 
असिद्धि बतलाकर उनके साथ काल के संबंध का भी खण्डन किया गया । 


१७. संसार का उच्छेद होने को निर्वाण मानना बुद्ध के वचन से विप- 
रीत बात होगी । इसी बात को अगली चार कारिकाओं में प्रतिपादित किया 
गया है । 


श्र 


तथागतपरीक्षा 


१. महाकरुणा के वशीभूत होकर उपाय और प्रज्ञा के द्वारा असंख्य जन्मों 
में सम्पूण जगत्‌ का हित करते हुये बुद्ध ने समस्त वस्तु के सम्पूर्ण आकार को 
समझते हुये सर्वज्ञता का पद प्राप्त किया । इस प्रकार सववज्ञ ज्ञान को प्राप्त 
कर जिस प्रकार (यथा) धर्मो के तत्त्व हैं उसी प्रकार (तथा) परिपूर्ण रूप 
में जानने के कारण (गत) बुद्ध को तथागत कहते हैं । पूर्वपक्षी का कहना है 
कि यदि जन्म-मरण-परम्परा न होती तब तथागत भी न होते क्योंकि एक 
जन्म में ही तथागतत्व प्राप्त नहीं किया जा सकता । चूंकि तथागत हैं इस- 
लिये जन्म-मरण-परम्परा भी है। इसके उत्तर में माध्यमिक का कहना है कि 
यदि तथागत नाम का कोई स्वभावतः हो तब उसके आधार पर जन्म-मरण- 
परम्परा की सिद्धि की जा सकती है किन्तु तथागत नाम का कोई भाव स्व- 
भावतः उपलब्ध नहीं है। लोग अविद्या के कारण तथागत का स्वभावतः 
अस्तित्व मानते हैं । इसी बात का प्रतिपादन इस प्रकरण में किया गया है । 

२. इस कारिका के पूर्वपक्ष के रूप में यह मत लक्षित होता है कि बुद्ध 
अमल स्कन्धों के ऊपर निर्भर होकर ब्यवस्थित होते हैं। इस मत का उत्तर 
द्वितीय कारिका में दिया गया । तब बृद्ध स्वभाव से अस्तित्ववान्‌ नहीं हैं । 


२३ 
विपर्यासपरीक्षा 


४. क्लेश बिना आश्रय के नहीं हो सकता और इस आश्रय को क्लेश 
आदि के पहले ही सिद्ध होना चाहिये । आत्मवादी आत्मा को ही क्लेश का 
आश्रय मानते हैं, क्योंकि उसी आत्मा को क्लेश आदि होते हैं। आत्मा के 
अस्तित्व और नास्तित्व को न मानने वाला माध्यमिक कहता है कि आत्मा 
के न होने पर क्लेश किसे होंगे ? 

५. स्वकाय का अर्थ है रूप आदि लक्षणों का समुदाय । इस स्वकाय को 
आत्मा मानने वाले की दृष्टि स्वकायदृष्टि कहलाती है। यह स्वकायदृष्टि 
बाइसव परिच्छेद की प्रथम कारिका में स्कन्ध के निषध के प्रसंग में पांच 
प्रकार से खण्डित कर दी गयी है । जिस तरह तथागत स्कन्ध नहीं हैं, न 
स्कन्ध से अन्य है, न हो तथागत में स्कन्ध है, न स्कन्थों में तथागत हैं तथा 
तथागत स्कन्धवान्‌ नहीं हैं, उसी तरह रूपादि लक्षण समूह क्लेश नहीं हैं, 
इत्यादि प्रकार से क्लेशयुक्त वस्तु या क्लिष्ट चित्त भी क्लेश का आश्रय नहीं 
हो सकता । | 

७. राग आदि का आश्रय वस्तु कहलाता है । यह वस्तु छः प्रकार की 
होती हे । चन्द्रकीति ने रूप आदि के आश्रय के रूप में छः प्रकार की वस्तुओं 
की व्याख्या की है। रूप वह है जिसके कारण “यह वस्तु यहां है या वहां है, 
इसका निरूपण होता है । शब्द वह है जिससे पदार्थ शब्दित अर्थात्‌ प्रकाशित 
होते हैं । गन्ध वह है, जहां पहुंचकर वस्तु हिसित अर्थात्‌ प्रतिहत हो जाती 
है । जो आस्वादित होता है वह रस है और जिसे छुआ जा सकता है वह 
स्पशे है । धमं उसे कहते हैं जो निर्वाण से पहले के सभी साधारण और असा-- 
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-घारण धर्मों का धारण करता है। इस तरह क्लेशों की यह छः प्रकार की 
वस्तुयें आलम्बन होती हैं । शुभ आकार का आरोपण करने से रूपादि से 
राग उत्पन्न होता है । अशुभ आकार का आरोपण करने से द्वेष उत्पन्न होता 
है तथा नित्य आत्मा आदि का आरोपण करने से मोह उत्पन्न होता है । इस 
प्रकार राग, द्वेष और मोह वस्तुओं पर आरोपित होने के कारण कल्पित 
कहलाते हैं । 


१३. चार प्रकार के विपर्यास या विपर्यय माने गये हैं-- (१) प्रतिक्षण 
विनाशी अनित्य स्कन्धों को नित्य मानना, (२) जो अनित्य है वह दुःखात्मक 
है । दुःखात्मक स्कन्धों को सुख रूप में मानना, (३) यह शरीर सर्वदा सब 
प्रकार से अपवित्र है उसको पवित्र कहना, (४) पांचों स्कन्ध अस्थिर, उत्पत्ति 
और विनाश से युक्त, निरात्मा और इस तरह आत्मा के सभी लक्षणों से शून्य 
हैं। उस अनात्मा को आत्मा मान लेना । ये चार विपर्यास मोह के कारण 
होते हैं । 

अनित्य का विपरीत नित्य विपर्यास है । जब अनित्य ही नहीं है तब 
उसका विपरीत नित्य रूप विपर्यास कसे संभव है ? इस प्रकार सभी विपर्यासो 
का खण्डन किया गया है । 


१५. उपशान्त अर्थात्‌ स्वभाव से अनुत्पन्न होने के कारण निर्वाण-रूप । 


२४ 
आयंसत्यपरीक्षा 


१. चार सत्यों को आयंसत्य इसलिये कहा गया है कि सब प्रकार के 
विपर्यासों को दूर कर दुःख आदि आयंसत्यों को केवल आर्य ही सत्य के रूप 
में जानते हैं, अनार्यं नहीं । 

४, साघु पुरुषों का धर्मे सद्धर्मं कहलाता है । 

७. शून्यता का प्रयोजन सम्पूर्ण वाग्व्यवहार रूपी प्रपञ्च को शान्ति है। 
शून्यता प्रपञ्च को निवृत्ति को कहते हैं । शून्यता का अर्थ है प्रतीत्यसमुत्पाद, 
जेसा आगे अठारहवीं कारिका में बतलाया गया है । 

८. पांच स्कन्धों की अपेक्षा से जो जीव या पुद्गल कहलाता हैं उसको 
माध्यमिक मत में लोक कहते हैं । इसी तरह सम्पूर्ण पदार्थो के तत्त्व को सब 
प्रकार से आच्छादित करना संवृति कहलाता है । यह संवृति के द्वारा सत्य 
मालूम देता है पर वास्तव में वसा नहीं हे उसे लोक संवृतिसत्य कहते हैं । 

१०. चूंकि ब्यवहार के बिना परमाथं का उपदेश नहीं दिया जा सकता, 
इसलिये बुद्ध ने स्कन्ध, धातु आदि का उपदेश देकर शान्तरूप परमार्थं का 
प्रतिपादन किया है । 

१८. 'किसी पर निर्भर रहकर भाषा का व्यवहार' का अभिप्राय हुं कि 
जेसे चक्र आदि अंगों के आधार पर रथ शब्द का व्यवहार होता हुं उसी 
प्रकार अवयवों के समूह को अवयवी वाचक शब्द से जानते हैं । यह अवयवौ 
स्वभाव से उत्पन्न नहीं हैं और स्वभाव से उत्पन्न न होना ही शून्यता है, 
जिसको मध्यमाप्रतिपत्‌ कहते हैं । 


२५ 


निर्वाणपरीक्षा 


१-२. प्रथम कारिका पूर्वपक्ष है ओर द्वितीय कारिका उत्तर पक्ष । 


३. निर्वाण राग आदि की तरह कम अधिक नहीं होता । श्रमणता के 
फल की तरह इसकी प्राप्ति नहीं होती । स्कन्ध आदि की तरह इसका उच्छेद 
नहीं हो सकता । निर्वाण के पहले स्वभाव रूप से कुछ भी नहीं रहता इस- 
लिये उसके विनाश के बाद निर्वाण को प्राप्ति मानना माध्यमिकों के अनुसार 
ठीक नहीं है । 


८. निर्वाण को जब कभी अभाव रूप कहा जाता है तब माध्यमिकों के 
अनुसार अभाव का अर्थ होता है भाव की कल्पना का निषेध । 


२१. निर्वाण के बाद क्या होता है, इसके बारे में चार सम्भावित 
दुष्टियां मानी गयी हैं । यथाः मरण के बाद तथागत रहते हैं, तथागत नहीं 
रहते हैं, तथागत रहते भी हैं और नहीं भी रहते हैं और तथागत नहीं रहते 
ओरनहीं रहते यह भी नहीं । 

अन्त आदि दृष्टियां इस प्रकार हैं--संसार अन्तवान्‌ है, अनन्तवान्‌ है, 

अन्तवान्‌ और अनन्तवान्‌ है और न अन्तवान्‌ है न अनन्तवान्‌ है । ये चार 
दृष्टियां अपरान्त को मानकर आश्रित होती हैं । इसी तरह लोक शाश्वत है, 


अशाश्वत है, शाश्वत और अशाश्वत है, न शाश्वत है न अशाश्वत- ये चार 
दृष्टियां पूर्वान्त पर आश्रित हैं । 


२६ 


द्वादशाङगपरीक्षा 


१. तीन संस्कार कुशल, अकुशल और अव्याकृत अथवा कायिक, वाचिक 
और मानसिक । 

२. संस्कार के अनुरूप देव, मनुष्य आदि की जो योनि प्राप्त होती है 
उसमें संस्कार द्वारा उत्पादित विज्ञान उत्पन्न होता है जो उस योनि में पुद्गल 
का संचालन करता है । 

क्लेश से क्लिष्ट होकर जो विभिन्न योनियों में विज्ञान को खींचकर ले 
जाता है (नमित करता है अर्थात्‌ झुकाता है) उसे नाम कहते हैं । एक अन्य 
व्युत्पत्ति के अनुसार संज्ञा के द्वारा जो अर्थों की ओर ले जाता है उसे भी नाम 
कहा जाता है । जो निरूपित होता है अथवा जिसका बोध होता है, उसे रूप 
कहते हैं । 

इस कारिका को व्याख्या में चन्द्रकीति विस्तार के साथ क्षणिक पदाथं 
का खण्डन करते हैं । उनके तर्क का मूल आधार यह है कि क्षणिक पदार्थों में 
अर्थात्‌ जो पदार्थ एक क्षण स्थित होता है और नष्ट हो जाता है उसमें एक 
साथ उत्पत्ति और विनाश संभव नहीं है । 

६. यहां उल्लिखित चार उपादान हैं-काम, दृष्टि, शीलब्रत और 
आत्मवाद । 


२७ 
दृष्टिपरीक्षा 


१. पूर्वान्त को मानकर आठ दृष्टियां उत्पन्न होती हैं । ये दृष्टियां इस 
प्रकार हैं-- 'में अतीत में था, 'में अतीत में नहीं था, 'में अतीत में था और 
नहीं भी था,' 'मे अतीत में न तो था और न नहीं था? । इसी तरह यह लोक 


'शाश्वत है, 'शाश्वत नहीं है, 'शाश्वत है और नहीं है, 'न शाश्वत है और 
न अशाश्वत ।” 


२. अपरान्त का अर्थ है, वतमान आत्मभाव के सन्दर्भ में आगामी आने 
वाले आत्मभाव । ये भी आठ प्रकार के हैं--'में भविष्य में रहुंगा” “नहीं 
रहूंगा, 'रहूंगा और नहीं रहूंगा, “न रहूंगा न नहीं रहूंगा ।' यह लोक 'अन्त- 


वान्‌ है, 'अन्तवान्‌ नहीं है, 'अन्तवान्‌ है और नही है, 'न अन्तवान्‌ है न; 
अन्तवान्‌ नहीं है ।' 


—o— 


आर्यनागार्जुनक्‌ताः 


म्‌लमध्यमककारिकाः 
प्रत्ययपरीक्षा 
अनिरोधमनुत्पादम्‌ अनुच्छेदमशाश्वतम्‌ । 
अनेकार्थमनानाथंम्‌ अनागसमनिर्गम स्‌ ॥ १ ॥ 


यः प्रतीत्यसमृत्पादं प्रपञ्चोपशमं शिवम्‌। 
देशयामास सम्बुद्धस्तं वन्दे वदतां वरम्‌ ॥२॥ 


न स्वतो नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः । 
उत्पन्ता जातु विद्यन्ते भावाः क्वचन केचन॥ ३॥ 


चत्वारः प्रत्यया हेतुश्चालम्बनमनन्तरम्‌ । 
तभथेवाधिपतेयं च प्रत्ययो नास्ति पञ्चमः ॥ ४॥ 


नहि स्वभावो भावानां प्रत्ययादिषु विद्यते । 
अविद्यमाने स्वभावे परभावो न विद्यते ॥ ५॥ 


क्रिया न प्रत्ययवती नाप्रत्ययवती क्रिया । 
प्रत्यया नाक्रियावन्तः क्रियावन्तश्च सन्त्युत ॥ ६॥ 


श्प 


प्रत्ययप रीक्षा-१ 


उत्पद्यन्ते प्रतीत्येमानितीमे प्रत्ययाः किल। 
यावन्नोत्पद्यत इमे तावन्ताप्रत्ययाः कथम्‌ ॥ ७ ॥ 


तैवासतो नेव सतः प्रत्ययोऽस्य युज्यते । 
असतः प्रत्ययः कस्य सतश्च प्रत्ययेन किम्‌ ! ॥ ५ ॥ 


न सम्नासन्न सदसत्‌ धर्मो निवेतेते यदा। 
कथं निर्वतेको हेतुरेवं सति हि युज्यते॥ ६ ॥ 


अनालम्बन एवायं सन्‌ धर्म उपदिश्यते । 
अथानालम्बने धमे कत आलम्बनं पुनः ॥ १०॥ 


अनुत्पन्नेषु धमषु निरोधो नोपपद्यत। 
नानन्तरमतो युक्तं निरुद्धे प्रत्ययश्च कः॥ ११॥ 


भावानां निःस्वभावानां न सत्ता विद्यते यतः। 
सतीदमस्मिन्‌ भवतीत्येतन्नेवोपपद्यते ॥ १२॥ 


न च व्यस्तसमस्तेषु प्रत्ययेष्वस्ति तत्‌ फलम्‌ । 
प्रत्ययेभ्यः कथं तच्च भवेन्न प्रत्ययेषु यत्‌ ॥ १३॥ 


अथासदपि तत्‌ तेभ्यः प्रत्ययेभ्यः प्रवर्तते । 
अप्रत्ययेभ्योऽपि कस्मात्‌ फलं नाभिप्रवतंते ॥ १४॥ 


फलं च प्रत्ययसयं प्रत्ययाश्चास्वयम्मयाः । 
फलमस्वमयेभ्यो यत्‌ तत्‌ प्रत्ययमयं कथम्‌ ! ॥ १५॥ 


तस्मान्न प्रत्ययमयं नाप्रत्ययमयं फलम्‌ । 
संविद्यते, फलाभावात्‌ प्रत्ययाप्रत्ययाः कुतः ! ॥ १६॥ 


—o— 


ड्‌ 


गतागतपरीक्षा 


गतं न गम्यते तावदगतं नेव गम्यते। 
गतागतविनिर्मुक्तं गम्यमानं न गम्यते॥ १॥ 


चेष्टा यत्र गतिस्तत्र गम्यमाने च सा यत: । 
न गते नागते चेष्टा गम्यमाने गतिस्ततः॥ २॥ 


गम्यमानस्य गमनं कथं नामोपपत्स्यते । 
गम्यमाने द्विगमनं यदा नेवोपपद्यते ॥ ३॥ 


गम्यमानस्य गमनं यस्य तस्य प्रसज्यते । 
ऋते गतेरगम्यमानम्‌, गम्यमानं हि गम्यते॥ ४॥ 


गम्यमानस्य गमने प्रसक्तं गमनद्वयम्‌ । 
येन तद्‌ गम्यमानं च यच्चात्र गमनं पुनः ॥ ५॥ 


द्वौ गन्तारो प्रसज्येते प्रसक्ते गमनद्वये। 
गन्तारं हि तिरस्कृत्य गमनं नोपपद्यते ॥ ६॥ 


गन्तारं चेत्‌ तिरस्कृत्य गमनं नोपपद्यते। 
गमनेऽसति गन्ताथ कृत एव भविष्यति! ॥ ७॥ 


गन्ता न गच्छति तावदगन्ता नेव गच्छति। 
अन्यो गन्तुरगन्तृश्च कस्तृतीयो हि गच्छति ! ॥ 5 ॥ 


मध्यमककारिका:-९ 


गन्ता तावद्‌ गच्छतीति कथमेवोपपत्स्यते । 
गमनेन विना गन्ता यदा नेवोपपद्यते॥ ६॥ 


पक्षो गन्ता गच्छतीति यस्य तस्य प्रसज्यते । 
गमनेन विना गन्ता गनन्तुर्गमनमिच्छतः॥ १० ॥ 


गमने ह प्रसज्येते गन्ता यद्युत गच्छति। 
गन्तेति चोच्यते येन गन्ता सन्‌ यच्च गच्छति ॥ ११॥ 


गते नारभ्यते गन्तुं गतं नारभ्यतेऽगते। 
नारभ्यते गम्यमाने गन्तुमारभ्यते कह! ॥ १२॥ 


न पूर्व गमनारम्भाद्‌ गम्यमानं न वा गतम्‌ । 
यत्रारभ्येत गमनमगते गमनं कृतः ! ॥ १३॥ 


गतं कि गम्यमानं किमगतं कि विकल्प्यते । 
अदृश्यमान आरम्भे गमतस्येव सरवंथा॥ १४॥ 


गन्ता न तिष्ठति तावदगन्ता नेव तिष्ठति। 
अन्यो गन्तुरगन्तुश्च कस्तृतीयोऽथ तिष्ठति ! ॥ १५॥ 


गन्ता तावत्‌ तिष्ठतीति कथमेवोपपत्स्यते । 
गमनेन विना गन्ता यदा नेवोपपद्यते॥ १६॥ 


न तिष्ठति गम्यमानान्न गतान्नागतादपि। 
गमनं सम्भ्रवृत्तिश्च निवृत्तिश्च गतेः समा ॥ १७॥ 


यदेब गमनं गन्ता स एवेति न य॒ज्यते। 
अन्य एव पनर्गन्ता गतेरिति न युज्यते ॥ १८ ॥ 


यदेव गमनं गन्ता स एव हि भवेद्यदि। 
एकीभावः प्रसज्येत कर्तः कर्मण एव च॥ १६७ 


अन्य एव पुनगेन्ता गतेर्येदि विकल्प्यते। 
गमनं स्याद्‌ ऋते गनलुगेन्ता स्याद्‌ गमनाद्‌ ऋते ॥ २० ॥ 


गतागतपरीक्षा १०१ 


एकीभावेन वा सिद्धिननाभावेन वा ययोः। 
न विद्यते तयोः सिद्धिः कथं नु खलु विद्यते ! ॥ २१॥ 


गत्या ययोच्यते गन्ता गति तां स न गच्छति । 
यस्मान्न गतिपूर्वोऽस्ति, कश्चित्‌ किञ्चिद्धि गच्छति ॥२२॥ 


गत्या ययोच्यते गन्ता ततोऽन्यां स न गच्छति । 
गती हू नोपपद्यते यस्मादेके प्रगच्छति॥ २३॥ 


सदभतो गमनं गन्ता त्रिप्रकारं न गच्छति। 
नासदभतोऽपि गंमनं त्रिप्रकारं स गच्छति॥ २४॥ 


गमनं सदसदभतस्त्रप्रकारं न गच्छति। 
तस्माद गंतिंश्चं गॅन्ता च गन्तँव्यं च न विद्येत ॥ २५॥ 


—o— 


३ 


चक्षुरादीन्द्रियपरीक्षा 
दशनं श्रवणं घ्राणं रसनं स्पशंनं मनः। 
इन्द्रियाणि षडेतेषां द्रष्टव्यादीनि गोचरः॥। १॥। 


स्वमात्मानं दशंनं हि तत्‌ तमेव न पश्यति। 
न पश्यति यदात्मानं कथं द्रक्ष्यति तत्परान्‌ ॥ २॥ 


न पर्याप्तोऽग्निदृष्टान्तो दर्शनस्य प्रसिद्धये । 
सदर्शनः स प्रत्युक्तो गम्यमानगतागतेः॥ ३॥ 


नापश्यमानं भवति यदा किञ्चन दशेनम्‌ । 
दर्शनं पश्यतीत्येवं कथमेतत्‌ तु युज्यते ॥ ४॥ 


पश्यति दशनं नेव नेव पश्यत्यदशेनम्‌ । 
व्याख्यातो दशनेनेव द्रष्टा चाप्युपगम्यताम्‌ ॥ ५ ॥ 


तिरस्कृत्य द्रष्टा नास्त्यतिरस्कृत्य च दर्शनम्‌ । 
द्रष्टव्यं दशेनं चेव द्रष्ट्यंसति ते कृतः! ॥ ६॥ 


प्रतीत्य मातापितरो यथोक्तः पुत्रसम्भवः । 
चक्षूरूपे प्रतीत्येवमुक्तो विज्ञानसम्भवः॥। ७ ॥ 


चक्षुरादीन्द्रियपरीक्षा 


द्रष्टव्यदशेनाभावाद्‌ विज्ञानादिचतुष्टयम्‌ । 
नास्तीत्युपादानादीनि भविष्यन्ति पुनः कथम्‌ ! ॥ ८॥ 


व्याख्यातं श्रवणं घ्राणं रसनं स्पर्शनं मनः । 
दर्शनेनेव जानीयाच्छोतृओोतव्यकावि च॥ ९॥ 


१०३ 


है. 


स्कन्धपरीक्षा 


रूपकारणनिर्मुक्तं न रूपमुपलभ्यते । 
रूपेणापि न निर्मुक्तं दृश्यते रूपकारणम्‌ ॥ १॥ 


रूपकारणनिर्मुक्ते रूपे रूपं प्रसज्यते। 
आहेतुकं न चास्त्यथः कश्चिदाहेतुकः क्वचित्‌ ॥२॥ 


रूपेण तु विनिर्मुक्तं यवि स्याद्‌ रूपकारणस्‌ । 
अकार्येक कारणं स्यात्‌ नास्त्यकायं च कारणम्‌ ॥ ३॥ 


~ 


रूपे सत्येव रूपस्य कारणं नोपपद्यते। 
रूपेऽसत्येव रूपस्य कारणं नोपपद्यते ॥ ४ ॥ 


निष्कारणं पुना रूपं नेव नेवोपपद्यते। 
तस्माद्‌ रूपगतान्‌ काँ श्चिन्न विकल्पान्‌ विकल्पयेत्‌ ॥ ५ ॥ 


न कारणस्य सदृशं कार्यमित्युपपद्यते। 
न कारणस्यासदृशं कायेमित्युपपद्यते ॥ ६॥ 


बेदनाचित्तसंज्ञानां संस्कारणां 


च सवंशः। 
सर्वेवामेव भावानां 


रूपेणेव समः क्रम: ॥७॥ 


स्कन्धपरीक्षा 


विग्रहे यः परीहारं कते शून्यतया वदेत्‌ । 
सवं तस्यापरिहृतं समं साध्येन जायते ॥ 5 ॥ 


व्याख्याने य उपालम्भं कृते शून्यतया वदेत्‌ ! 
सबं तस्यानुपालब्धं समं साध्येन जायते ॥ ६॥ 


२ 


धातुपरीक्षा 


नाकाशं विद्यते किञ्चित्‌ पूर्वमाकाशलक्षणात्‌ । 
अलक्षणं प्रसज्येत स्यात्‌ पूर्व यदि लक्षणात्‌ ॥ १ ॥ 


अलक्षणो न कश्चिच्च भावः संविद्यते क्वचित्‌ । 
असत्यलक्षणे भावे क्रमतां कुह लक्षणम्‌ ॥ २॥ 


नालक्षणे लक्षणस्य प्रवृत्ति्नं सलक्षणे। 
सलक्षणालक्षणाभ्यां नाष्यन्यत्र प्रवतते॥ ३ ॥ 


लक्षणासम्प्रवत्तो च न लक्ष्यम्‌पपद्यते। 
लक्ष्यस्यानुपपत्तौ च लक्षणस्याप्यसम्भवः॥ ४ ॥ 


तस्मान्न विद्यते लक्ष्यं लक्षणं नेव विद्यते। 
लक्ष्यलक्षणनिर्मृक्तो नेव भावोऽपि विद्यते॥ ५ ॥ 


अविद्यमाने भावे च कस्याभावो भविष्यति । 
भावाभावविधर्मा च भावाभावमवेति कः॥ ६॥। 


तस्मान्न भावो नाभावो न लक्ष्यं नापि लक्षणम्‌ । 
आकाशमाकाशसमा धातवः पञ्च ये परे॥ ७॥ 


अस्तित्वं ये तु पश्यन्ति नास्तित्वं चाल्पबुद्धयः । 
भावानांते न पश्यन्ति द्रष्टव्योपशमं शिवम्‌ ॥ ८॥ 


६ 


रागरक्तपरीक्षा 


रागाद्‌ यदि भवेत पूवं रक्तो रागतिरस्कृतः । 
त प्रतोत्य भवेद्‌ रागो रक्ते रागो भवेद्‌ यदि॥ १॥ 


रक्तेऽसति पुना रागः कृत एव भविष्यति। 
सति वाऽसति वा रागे रक्तेऽप्येष समः क्रमः॥ २॥ 


सहैव पुनरुद्भूतिर्ने युक्ता रागरक्तयोः। 
भवतां रागरक्तौ हि निरपेक्षो परस्परम्‌ । ३ ॥ 


नेकत्वे सहभावोऽस्ति, न तेनेव हि तत्सह। 
पृथक्त्वं सहभावोऽथ कृत एव भविष्यति ! ॥ ४॥ 


एकत्वे सहभावश्चेत स्यात्‌ सहायं विनापि सः । 
पृथक्त्वे सहभावश्चेत स्यात्‌ सहायं विनापि सः ॥५॥ 


पृथक्त्वे सहभावश्च यदि कि रागरक्तयोः ! 
सिद्धः पृथक्पृथग्भावः सहभावो यतस्तयोः॥ ६॥ 


सिद्धः पृथक्प॒थग्भावो यदि वा रागरक्तयोः। 
सहभावं किमर्थं तु परिकल्पयसे तयोः॥ ७॥ 


पृथङ्‌ न सिद्धचतीत्येव॑ सहभावं विकांक्षसि। 
सहभावप्रसिद्धयर्थं पृथक्त्वं भूय इच्छसि॥ ८॥ 


१०८ 


मध्यम कका रिका:-६ 


पृथग्भावाप्रसिद्धेश्च सहभावो न सिद्धघति। 
कतमस्मिन्‌ पृथग्भावे सहभावं सतीच्छसि ॥ ६ ॥ 


एवं रक्तेन रागस्य सिद्धिने सह नासह। 
रागवत सवंधर्माणां सिद्धिने सह नासह॥ १०॥ 


—o— 


७ 


संस्कृतपरीक्षा 


यदि संस्कृत उत्पादस्तत्र युक्ता त्रिलक्षणी । 
अथासंस्कृत उत्पादः कथं संस्कृतलक्षणम ॥ १ ॥ 


उत्पादाद्यास्त्रयो व्यस्ता नालं लक्षणकमंणि । 
संस्कृतस्य समस्ताः स्युरेकत्र कथमेकदा ॥२॥ 


उत्पादस्थितिभङ्गानामन्यत्‌ संस्कृतलक्षणम्‌ । 
अस्ति चेदनवस्थवं नास्ति चेत ते न संस्कृताः ॥ ३ ॥ 


उत्पादोत्पाद उत्पादों मूलोत्पादस्य केवलम्‌ । 
उत्पादोत्पादमुत्पादो मौलो जनयते पुनः ॥ ४॥ 


उत्पादोत्पाद उत्पादो मूलोत्पादस्य ते यदि । 
मोलेनाजनितस्तं ते स कथं जनयिष्यति ! ॥ ५॥ 


स ते मौलेन जनितो मौलं जनयते यदि । 
मौलः स तेनाजनितस्तमृत्पादयते कथम्‌ ॥ ६॥ 


अयमुत्पद्यमानस्ते कामम्‌त्पादयेदिमम्‌ । 
यदीममुत्पादयितुम्रजातः शक्नुयादयमस्‌ ॥ ७ ॥ 


प्रदीप: स्व्रपरात्मानौ सम्प्रकाशयिता यथा । 
उत्पाद: सु्रपात्मानाब्रुभावृत्पाद्रयेत्‌ तथा ॥ ५ ७ 


मध्यमककारिका:-७ 


प्रदीपे नान्धकारोऽस्ति यत्र चासौ प्रतिष्ठितः । 
कि प्रकाशयते दीपः प्रकाशो हि तमोवधः॥ ६ ॥ 


कथम॒त्पद्यमानेन प्रदीपेन तमो हतम्‌! 
नोत्पद्यमानो हि तमः प्रदीपः प्राप्नुते यदा ॥ १०॥ 


अप्राप्येव प्रदीपेन यदि वा निहतं तमः। 
इहस्थः सर्वलोकस्थं स तमो निहनिष्यति॥ ११॥ 


प्रदीपः स्वपरात्मानो ससम्प्रकाशयते यदि । 
तमोऽपि स्वपरात्मानो छादयिष्यत्यसंशयम्‌ ॥ १२॥ 


अनुत्पन्नोऽयमुत्पादः स्वात्मानं जनयेत्‌ कथम्‌ ! 
अथोत्पन्नो जनयते जाते कि जन्यते पुनः॥ १३॥ 


नोत्पद्यमानं नोत्पन्नं नान्‌त्पन्नं कथञ्चन । 
उत्पद्यते तथाख्यात गम्यसानगतागतः ॥ १४ ॥ 


उत्पद्यमानमृत्पत्ताविदं न क्रमते यदा। 
कथमुत्पद्यमानं तु प्रतीत्योत्पत्तिमुच्यते ॥ १५ ॥ 


प्रतीत्य यद्‌ यद्‌ भवति तत्‌ तच्छान्तं स्वभावतः । 
तस्मादुत्पद्यसानं च शान्तमुत्पत्तिरेव च ॥ १६॥ 


यदि कश्चिदनुत्पन्नो भावः संविद्यते क्वचित्‌ । 
उत्पद्यते स कि तस्मिन्‌ भाव उत्पद्यतेऽसति ॥ १७॥ 


उत्पद्यमानमृत्पादो यदि चोत्पादयत्ययम्‌ । 
उत्पादयेत्‌ तमृत्पादमुत्पादः कतमः पुनः॥ १८॥ 


अन्य उत्पादयत्येनं यद्युत्पादोऽनवस्थितिः। 
अथानुत्पाद उत्पन्नः सवंमुत्पद्यते तथा ॥ १६॥ 


सतश्च तावदुत्पत्तिरसतश्च न युज्यते। 
न सतश्चासतश्चेति पूवेमेबोपपादितम्‌ ॥ २० ॥ 


संस्कुतपरीक्षा 


निरुध्यमानस्योत्पत्तिनं भावस्योपपद्यते । 
यश्चानिरुध्यमानस्तु स भावो नोपपद्यते॥ २१॥ 


न स्थितभावस्तिष्ठत्यस्थितभावो न तिष्ठति । 
न तिष्ठति तिष्ठमानः कोऽनुत्पन्नश्च तिष्ठति ॥ २२ ॥ 


स्थितिनिरुध्यमानस्य न भावस्योपपद्यते । 
यश्चानिरुध्यमानस्तु स भावो नोपपद्यते॥ २३॥ 


जरामरणधरमंषु सर्वभावेषु सवंदा । 
तिष्ठन्ति कतमे भावा ये जरामरणं विना ॥ २४॥ 


स्थित्यानया स्थितेः स्थानं तयेव च न युज्यते । 
उत्पादस्य यथोत्पादो नात्मना न परात्मना॥ २५॥ 


निरुध्यते नानिरुद्धं न निरुद्धं निरुध्यते। 
तथा निरुध्यमानं च किमजातं निरुध्यते ॥ २६॥ 


स्थितस्य तावद्‌ भावस्य निरोधो नोपपद्यते । 
नास्थितस्यापि भावस्य निरोध उपपद्यते॥ २७॥ 


तयेवावस्थयाबस्था न हि संव निरुध्यते। 
अन्ययावस्थयावस्था न चान्येव निरुध्यते ॥ २८ ॥ 


यदैवं सवंधर्माणामुत्पादो नोपपद्यते। 
तदेवं सवंधर्माणं निरोधो नोपपद्यते ॥ २६ ॥ 


सतश्च तावद्‌ भावस्य निरोधो नोपपद्यते । 
एकत्वे न हि भावश्च नाभावश्चोपपद्यते॥ ३० ॥ 


असतोऽपि न भावस्य निरोध उपपद्यते। 
न द्वितीयस्य शिरसश्छेदनं विद्यते यथा ॥ ३१॥ 


न स्वात्मनि निरोधोऽस्ति निरोधो न परात्मना । 
उत्पादस्य यथोत्पादो नात्मना न परात्मना ॥ ३२॥ 


१११ 


११२ 


मध्यमककारिका:-७. 


उपादस्थितिभङ्गानामसिद्धर्नास्ति संस्कृतम्‌ । 
संस्कृतस्याप्रसिद्धो च कथं सेत्स्यत्यसंस्कृतम्‌ ॥ २२ ॥ 


यथा माया यथा स्वप्नो गन्धर्वनगरं यथा । 
तथोत्पादस्तथा स्थानं तथा भङ्ग उदाहृतम्‌ ॥ ३४॥ 


र 


कर्मकारकपरीक्षा 


सद्भूतः कारकः कर्म सद्भूतं न करोत्ययम्‌ । 
कारको नाप्यसद्भूतः कर्मासद्भूतमीहते ॥ १॥ 


सद्भूतस्य क्रिया नास्ति कमं च स्यादकत कम्‌ । 
सद्भूतस्य क्रिया नास्ति कर्ता च स्यादकर्मकः ॥ २॥ 


करोति यद्यसद्भूतोऽसद्भूतं कर्म कारकः। 
अहेतुकं भवेत कर्म कर्ता चाहेतुको भवेत्‌ ॥ ३॥ 


हेतावसति कार्यं च कारणं च न विद्यते । 
तदभावे क्रिया कर्ता करणं च न विद्यते॥ ४॥ 


धर्माधमौ न विद्यते क्रियादीनाससम्भवे। 
धर्म चासत्यधमें च फलं तज्जं न विद्यते ॥ ५॥ 


फलेऽसति न सोक्षाय न स्वर्गायोपपद्यते । 
मार्गः सर्वक्रियाणां च नेरर्थक्यं प्रसञ्यते॥ ६॥ 


कारकः सदसद्भूतः सदसत्कुरु्ते न तत्‌। 
परस्परविरुद्धं हि सच्चासच्चेकतः कतः ! ॥ ७॥ 


सता च क्रियते नासन्नासता क्रियते च सत्‌ । 
कर्त्रा, सर्वे प्रसज्यन्ते दोषास्तत्र त एव हि॥८॥ 


११४ मध्यमककारिका:-८ 
नासदूभूत॑ न सद्भूत॑ सदसद्भूतमेव वा। 
करोति कारकः कमं पूर्वोक्तिरेव हेतुनिः॥ ६॥ 


नासद्भूतोऽपि सद्भूतं सदसद्भूतमेव वा। 
करोति कारकः कमं पूर्वोक्तेरेव हेतुभिः ॥ १०॥ 


करोति सदसद्भूतो न सन्नासच्च कारकः। 
कर्म तत्तु विजानीयात्‌ पूर्वोक्तेरेव हेतुभिः ॥ ११॥ 


प्रतीत्य कारकः कमं तं प्रतोत्य च कारकम्‌। 
कर्म प्रवतंते नान्यत्‌ पश्यामः सिद्धिकारणम्‌ ॥ १२॥ 


एवं विद्यादुपादानं व्युत्सर्गादिति कर्मणः। 
कतुं श्च कर्मेकत्‌ भ्यां शेषान्‌ भावान्‌ विभावयेत्‌ ॥ १३॥ 


—o— 


€ 
पूर्वपरीक्षा 


दर्शनश्रवणादीनि वेदनादीनि चाप्यथ । 
भवन्ति यस्य प्रागेभ्यय सोसस्तीत्येके वदन्त्युत ॥ १ ॥ 


कथं ह्यविद्यमानस्य दर्शनादि भविष्यति। 
भावस्य तस्मात्‌ प्रागेभ्यः सोऽस्ति भावो व्यवस्थितः ॥ २ ॥ 


दशनश्रवणादिभ्यो वेदनादिभ्य एव चच । 
यः प्राग्व्यवस्थितो भावः केन प्रज्ञप्यतेऽय सः॥ ३ ॥ 


विनापि दर्शनादीनि यदि चासो व्यवस्थितः । 
अमून्यपि भविष्यन्ति विना तेन न संशयः॥४॥ 


अज्यते केनचित्‌ कश्चित्‌ किञ्चित्‌ केनचिदज्यते। 
कुतः किञ्चिद्‌ विना कश्चित्‌ किञ्चित्‌ कञ्चिद्‌ विना कतः ॥ ५ ॥ 


सर्वेभ्यो दर्शनादिभ्यः कश्चित्‌ पूर्वो न विद्यते। 
अज्यते दशंनादीनामन्येन पुनरन्यदा ॥ ६ ॥ 


स्वेभ्यो दशनादिभ्यो यदि पूर्वो न विद्यते। 
एकेकस्मात्‌ कथं पूर्वो दर्शनाद स विद्यते॥७॥ 


द्रष्टा स एव स श्रोता स एव यदि वेदकः। 
एकेकस्माद्‌ भवेत्‌ प्वमेव॑ चेतन्न युज्यते॥ ५॥ 


११६ 


मध्यम कका रिका:- ६ 


द्रष्टान्य एव श्रोतान्यो बेदकोऽन्यः पुलयदि। 
सति स्याद्‌ द्रष्टरि श्रोता बहुत्वं चात्मनां भवत्‌ ॥ ६ ॥ 


दर्शनश्रबणादीनि बेदयादौीनि चाप्यथ । 
भवन्ति येभ्यस्तेष्देव भूतेष्दपि न विद्वते॥ १०॥ 


दर्शनश्रदणादीनि वेदनादोनि चाप्यथ । 
न विद्यते चेद्‌ यस्य सन विद्यन्त इसान्यपि ॥ ११॥ 


प्राक्‌ च यो दर्शनादिभ्यः साम्प्रतं चोध्वमेव च । 
न विद्यतेऽस्ति नास्तीति निवृत्तास्तत्र कल्पनाः ॥ १२॥ 


—o— 


१० 
अग्नीन्धनपरीक्षा 


यदिन्धनं स चेदग्निरेकत्वं कतृ कर्मणोः । 
अन्यश्चेदिन्धनादग्निरिन्धनादप्यृते भवेत्‌ ॥ १ ॥ 


नित्यप्रदीप्त एव स्यादप्रदीपनहेतुकः । 
पुनरारम्भवेयथ्येसेवं चाकमंकक सति॥२॥ 


परत्र निरपेक्षत्वादप्रदी पनहेतुकः । 
पुनरारम्भवेयथ्ये नित्यदीप्तः प्रसज्यते ॥ ३॥ 


तत्रेतस्मादिध्यमानमिन्धनं भवतीति चेत्‌ । 
केनेध्यतामिन्धनं तत्‌ तावन्मात्रमिदं यदा ॥ ४॥ 


अन्यो न प्राप्स्यतेऽप्राप्तो न धक्ष्यत्यदहन्‌ पुनः । 
न निर्वास्यत्यनिर्वाणः स्थास्यते वा स्वलिङ्गवान्‌ ॥ ५ ॥ 


अन्य एवेन्धनादर्निरिन्धनं काममाप्नुयात्‌ । 
अग्नौन्धने यदि स्यातामन्योन्येन तिरस्कृते ॥ ७॥ 


यदीन्धनमपेक्ष्याग्निरपेक्ष्याग्ने यदीन्धनम्‌ । 
कतरत्‌ पूर्वेनिष्पन्नं यदपेक्ष्याग्निरिन्धनम्‌ ॥ ८ ॥ 


यदीन्धनमपेक्ष्यार्निरग्नेः सिद्धस्य साधनम्‌ । 
एवं सतोन्धनं चापि भविष्यति निरग्निकम्‌ ॥ ६ ॥ 


११८ 


मध्यमकका रिका:-१० 


यो$पेक्ष्य सिध्यते भावस्तमेवापेक्ष्य सिद्धयति । 
यदि योऽपेक्षितव्यः स॒ सिद्धघतां कमपेक्ष्ष कः ॥ १०॥ 


योऽपेक्ष्य सिध्यते भावः सो$सिद्धो$पेक्षते कथम्‌ । 
अथाप्यपेक्षते सिद्वस्त्वपेक्षास्य न यज्यते ॥ ११॥ 


अपेक्ष्येन्धनमग्निने,  नानपेक्ष्यार्निरिन्धनम्‌ । 
अपेक्ष्येन्चनमग्नि न नानपेक्ष्याग्निमिन्धनम्‌ ॥ १२॥ 


आगच्छत्यन्यतो नाग्निरिन्धनेऽरिनिने विद्यते । 
अत्रे्धने शेषमुक्तं गम्यमानगतागतेः ॥ १३ ॥ 


इन्धनं पुनरग्निर्ने नाग्निरन्यत्र चेन्धनात्‌ । 
नाग्निरिन्धनवान्नाग्नाविन्धनानि न तेषु सः॥ १४॥ 


अग्नीन्धनाभ्यां व्याख्यात आत्मोपादानयोः क्रम: । 
सर्वो निरवशेषेण सार्ध घटपटादिभिः ॥ १५॥ 


आत्मनश्च सतत्त्वं ये भावानां च पृथक्‌ पृथक्‌ । 
निदिशन्ति न तान्‌ मन्ये शासनस्यार्थकोविदान्‌ ॥ १६ ॥ 


—o— 


११ 


पूर्वापरकोटिपरीक्षा 


पूर्वा प्रज्ञायते कोटिनेत्युवाच महामुनिः । 
संसारोऽनवराग्रो हि नास्यादिर्नापि पश्चिमम्‌ ॥ १ ॥ 
नेवाग्रं नावरं यस्य तस्य मध्यं कुतो भवेत ! 
तस्मान्नात्रोपपद्यन्ते पूर्वापरसहक्रमाः ॥ २॥ 
पं जातियंदि भवज्जरामरणमृत्तरम्‌। 
निर्जरामरणा जातिभंबेज्जायेत चामृतः॥ ३॥ 


पश्चाज्जातियेदि भवेज्जरामरणमादितः। 
अहेतुकमजातस्य स्याज्जरामरणं कथम्‌ ॥ ४॥ 


न जरामरणेनेवब जातिश्च सह युज्यते । 
स्रियते जायमानश्च स्याच्चाहेतुकतो भयोः ।। ५ ॥ 


यत्र न प्रभवन्त्येते पूर्वापरसहक्रमाः। 
प्रपञ्चयन्ति तां जाति तज्जरामरणं च किम्‌ ॥ ६॥ 


कायं च कारणं चेव लक्ष्यं लक्षणमेव च। 
वेदना वेदकश्चेव सन्त्यर्था ये च केचन॥७॥ 


पूर्वा न विद्यते कोटिः संसारस्य न केवलम्‌ । 
सर्वेषामपि भावानां पूर्वा कोटिनं विद्यते ॥८॥ 


—o— 


१२ 


दुःखपरीक्षा 


स्वयं कृतं परकृतं द्वाभ्यां कृतसहेतुकस्‌ । 
दुःखमित्येक इच्छन्ति तच्च कार्य न युज्यते ॥ १ ॥ 


स्वयं कृतं यदि भवेत्‌ प्रतीत्य न ततो भवेत्‌ । 
स्कऱ्धानिमानमी स्कन्धाः सम्भवन्ति प्रतीत्य हि॥ २॥ 


यद्यमीभ्य इमेऽन्ये स्य्रेभ्यो वामी परे यदि। 
भवेत्‌ परकृतं दुःखं परेरेभिरमो कृताः ॥ ३॥ 
स्वपुदगलकूतं दुःखं यदि दःखं पुनविना। 
स्वपुद्गलः स कतमो येन दुःखं स्वयंकूतम्‌ ॥ ४॥ 
परपुद्गलजं दुःखं यदि यस्मे प्रदीयते। 
परेण कृत्वा तद्‌ दुःखं स दुःखेन विना कुतः ॥ ५७ 
परपुद्‌्गलजं दुःखं यदि कः परपुद्गलः। 
बिना दुःखेन थः कृत्वा परस्मे प्रहिणोति तत्‌ ॥ ६॥ 
स्वयंकूतस्याप्रसिद्धेद्‌ःखं परकृतं क्तः । 
परो हि दुःखं यत्‌ कूर्यात्‌ तत्‌ तस्य स्यात्‌ स्वयंकृतम्‌ ॥ ७ ॥ 


न तावत्‌ स्वकृतं दुःखं न हि तेनेव तत्‌ कृतम्‌ । 
परो नात्मकूतश्चेत्‌ स्याद्‌ दुःखं परकृतं कथम्‌ ॥ ८ ॥ 


दुःखपरीक्षा 


स्यादुभाभ्यां कतं दुःखं स्यादेकेककूतं यदि। 
पराकारास्वयंकारं दुःखमहेतुके कुतः॥ ६ ॥ 


न केवलं हि दुःखस्य चातुविध्यं न विद्यते । 
बाह्यानामपि भावानां चातुविध्यं न विद्यते ॥ १०॥ 


नल 


१२१ 


१३ 


संस्कारपरीक्षा 


तन्मृषा सोषधर्म यद्‌ भगवानित्यभाषत । 
सर्वे च मोषधर्माणः संस्कारास्तेन ते मृषा॥ १ ॥ 


तन्मृषा मोषधर्स यद्‌ यदि कि तत्र मुष्यते। 


एतत्तततं भगवता शृन्यतापरिदीपकम्‌ ॥ २॥ 
भावानां निःस्वभावत्वमन्यथाभावदशेनात्‌ । 


अस्वभावो भावो नास्ति भावानां शून्यता यत: ॥ २ ॥ 
कस्य स्यादन्ययाभावः स्वभावश्चेन्न विद्यते । 
कस्य स्यादन्यथाभावः स्वभावो यदि विद्यते॥ ४॥ 
तस्येव नान्यथाभावो नाण्यन्यस्येव युज्यते। 
युवा न जीर्येते यस्माद्‌ यस्माज्जीर्णो न जीयेते ॥ ५॥ 


तस्य चेदन्ययाभावः क्षीरमेव भवेद्‌ दधि। 
क्षीरादन्यस्य कस्याथ दधिभावो भविष्यति॥ ६॥ 
यद्यशून्यं भवेत्‌ किञ्चित्‌ स्याच्छ्न्यमिति किञ्चन । 
न किञ्चिदस्त्यशून्यं च कृतः शून्यं भविष्यति॥ ७॥ 
शन्यता सवंदुष्टीनां प्रोक्ता निःसरणं जिने: । 
येषां तु शून्यता दृष्टिस्तानसाध्यान्‌ बभाषिरे॥ ८॥ 


—o— 


१४ 
संसर्गपरीक्षा 


द्रष्टव्यं दशनं द्रष्टा त्रीण्येतानि द्विशो द्विशः । 
सवंशश्च न संसर्गमन्योन्येन ब्रजन्त्युत॥ १॥ 


एवं रागश्च रक्तश्च रञ्जनीयं च दश्यताम्‌। 
त्रंधेन शेषाः क्लेशाश्च शेषाण्यायतनानि च॥ २॥ 


अन्येनान्यस्य संसर्गस्तच्चान्यत्वं न विद्यते । 
्रष्टव्यप्रभृतीनां यन्न संसर्गं व्रजन्त्यतः॥ ३॥ 


न च केवलमन्यत्वं द्रष्टव्यादेनं विद्यते । 
कस्यचित्‌ केनचित्‌ साधं नान्यत्वमुपपद्यते॥ ४॥ 


अन्यदन्यत्‌ प्रतीत्यान्यन्नान्यदन्यदृतेऽन्यतः । 
यत्‌ प्रतीत्य च यत्‌ तस्मात्‌ तदन्यन्नोपपद्यते ॥ ५ ॥, 


यद्यन्यदन्यदभ्यस्मादन्यस्मादप्यृते भवत्‌ । 
तदन्यदन्यदन्यस्मादृते नास्ति च नास्त्यतः ॥ ६ ॥, 


नान्यस्मिन्‌ विद्यतेऽन्यत्वमनन्यस्मिन्न विद्यते । 
अविद्यमाने चान्यत्वे नास्त्यन्यद्वा तदेव वा ॥ ७॥ 


न तेन तस्य संसर्गो नान्येनान्यस्य युज्यते । 
संसुज्यमाने संसृष्टं संस्रष्टा च न विद्यते ५॥ 


१५ 


स्वभावपरीक्षा 


न सम्भवः स्वभावस्य युक्तः प्रत्ययहेतुभिः। 
हेतुप्रत्ययसम्भूतः स्वभावः कृतको भवत्‌ ॥ १७ 


स्वभावः कृतको नाम भविष्यति पुनः कथम्‌ । 
अक्त्रिमः स्वभावो हि निरपेक्षः परत्र च॥२॥ 


कृतः स्वभावस्याभावे परभावो भविष्यति । 
स्वभावः परभावस्य परभावो हि कथ्यते॥ ३॥ 


स्वभावपरभावाभ्याम्‌ ऋते भावः कतः पुनः । 
स्वभावे परभावे वा सति भावो हि सिद्धयति ॥ ४॥ 


भावस्य चेदप्रसिद्धिरभावो नेव सिद्वयति। 
भावस्य झ्न्ययाभावमभावं ब्रवते जनाः॥ ५॥ 


स्वभावं परभावं च भावं चाभावमेव च। 
ये पश्यन्ति न पश्यन्ति ते तत्त्वं बुद्धशासने ॥ ६॥ 


कात्यायनाववादे चास्तीति नास्तीति चोभयम्‌ । 
प्रतिषिद्ध भगवता भावाभावविभाविना ॥ ७॥ 


यद्यस्तित्वं प्रकृत्या स्यान्न भवेदस्य नास्तिता । 
प्रकृतेरन्ययाभावो न हि जातूपपद्यते ५॥ 


स्वभावपरीक्षा 


प्रकती कस्य चासत्यासन्यथात्वं भविष्यति । 
प्रकृती कस्य च सत्यामन्यथात्वं भविष्यति ॥ ६ ॥ 


अस्तीति शाश्बतग्राहो नास्तीत्युच्छेददर्शनम्‌ । 
तस्मादरितस्वनास्तित्वे नाश्रीयत विचक्षण: ॥ १०॥ 


अस्ति यद्धि स्वभावेन न तन्नास्तीति शाश्वतम्‌ । 
नास्तीदानीमभूत्‌ पूर्वसित्युच्छेदः प्रसज्यते ॥ ११॥ 


न हु ललल 


१२५ 


१६ 


बन्धमोक्षपरीक्षा 


'संस्काराः संसरन्ति चेन्न नित्याः संसरन्ति ते । 
संसरन्ति च नानित्याः सत्त्वेऽप्येष समः क्रम: ॥ १ ॥ 


पुद्गलः संसरति चेत्‌ स्कन्धायतनधातुषु । 
पञ्चधा मृग्यमाणोऽसो नास्ति कः संसरिष्यति । २॥ 


उपादानाद्पादानं संसरन्‌ विभवो भवत्‌ । 
विभवश्चानपादानः कः स कि करिष्यति॥ ३॥ 


संस्काराणां न निर्वाणं कथञ्चिदुपपद्यते । 
सत्त्वस्यापि न निर्वाणं कथञ्चिदुपपद्यते॥ ४॥ 


न बध्यन्ते न मुच्यन्ते उदयव्ययर्धामणः। 
संस्काराः पूर्वेवत्‌ सत्त्वो बध्यते न न मुच्यते ॥ ५॥ 


बन्धनं चद्पादानं सोपादानो न बध्यते। 
बध्यते नानुपादानः किमवस्थोऽथ बध्यते ॥ ६॥ 


बध्नीयाद्‌ बन्धनं कामं बन्ध्यात्‌ पूर्व भवेद्‌ यदि । 
न चास्ति तच्छेषमुक्तं गम्यमानगतागतेः॥ ७ ॥ 


बद्धो न मुच्यते तावदबद्धो नेव मुच्यते। 
स्यातां बद्धे मुच्यमाने युगपद्‌ बन्धमोक्षयोः ॥ ८ ॥ 


बन्धमोक्षपरीक्षा १२७ 


निर्वास्याम्यनुपादानो निर्वाणं मे भविष्यति । 
इति येषां ग्रहस्तेषामुपादानमहाग्रहः ॥ € ॥ 


न निर्वाणसमारोपो न संसारापकर्षणम्‌ । 
यत्र कस्तत्र संसारो निर्वाणं कि विकल्प्यते ॥ १०॥ 


१७ 
कर्मफलपरीक्षा 


आत्मसंयमक॑ चेतः परानुग्राहकं च यत्‌ । 
मंत्र स धमेस्तद्बीजं फलस्य प्रेत्य चेह च॥ १॥ 
चेतना चेतयित्वा च कर्मोक्तं परसाषणा। 
तस्यानेकविधो भेदः कर्मणः परिकीतितः॥ २॥ 
तत्र यच्चेतनेत्युक्तं कमं तन्मानसं स्मृतम्‌ । 
चेतयित्वा च यत्तृक्तं तत्तु कायिकवाचिकम्‌ ॥ ३॥ 


वाग्विष्पन्दोऽविरतयो वाक्‌ चाविज्ञप्तिसंज्चिताः । 
अविज्ञप्तय एवान्या स्मृता विरतयस्तथा ॥ ४॥ 


परिभोगान्वयं पुण्यमपुण्यं च तथाविधम्‌ । 
चेतना चेति सप्तेते धर्माः कर्माञ्जनाः स्मृताः ॥ ५॥ 


तिष्ठत्यापाककालाच्चेत्‌ कर्म तन्नित्यतामियात्‌ । 
निरुद्धं चेन्निरुद्धं सत्‌ कि फलं जनयिष्यति ॥ ६॥ 


योष्ड्क्रप्रभृतिर्बोजात्‌ सन्तानो$भिप्रवतंते । 
ततः फलमृते बीजात्‌ स च नाभिप्रवतंते॥ ७॥ 


बीजाच्च यस्मात्‌ सन्तानः सन्तानाच्च फलोद्धवः । 
बीजपूर्वं फलं तस्मान्नोच्छिन्नं नापि शाश्वतम्‌ ॥ ८ ॥ 


क मंफलपरीक्षा १२६ 


यस्तस्माच्चित्तसन्तानश्चेतसोऽभिप्रवतते 
ततः फलमृते चित्तात्‌ स च नाभिप्रवतंते॥ ६ ॥ 


चित्ताच्च यस्मात्‌ सन्तानः सन्तानाच्च फलोद्धवः । 
कर्मपूर्व फलं तस्मान्नोच्छिन्नं नापि शाश्वतम ॥ १०॥ 


धर्सस्य साधनोपायाः शुक्लाः कमंपथा दश। 

फलं कामगुणा; पञ्च धर्मस्य प्रत्य चेह च॥ ११॥ 
® 

बहवश्च महान्तश्च दोषाः स्युरपि कल्पना । 

यद्येषा तेन नेवेषा कल्पनात्रोपपद्यते॥ १२॥ 


इमां पुनः प्रषक्ष्यामि कल्पनां यात्र योज्यते । 
बुद्धैः प्रत्येकबुद्धेश्च श्रावकरनुवणिताम्‌ ॥ १३॥ 


पत्रः यथाविप्रणाशस्तथर्णमिव कर्म च। 
चतुविधो धातुतः स प्रकृत्याव्याकृतश्च सः॥ १४॥ 


प्रहाणतो न प्रहेयो भावनाहेय एव वा। 
तस्मादविप्रणाशेन जायते कमणां फलम्‌ ॥ १५ ॥ 


प्रहाणतः प्रहेयः स्यात्‌ कमणः संक्रमेण वा। 
यदि दोषाः प्रसञ्येरंस्तत्र कर्मवधादयः॥ १६॥ 


सबंषां विषभागानां सभागानां च कमंणाम्‌। 
प्रतिसन्धौ सघातूनामेक उत्पद्यते तु सः॥ १७॥ 
कर्मणः कर्मणो दृष्टे धमं उत्पद्यते तु सः। 
दविप्रकारस्य सवस्य विपववेऽपि च तिष्ठति ॥ १८॥ 


फलव्यतिक्रमाढा स॒ मरणाद्‌ वा निरुध्यते । 
अनास्रवं सात्वं च विभागं तत्र लक्षयेत्‌ ॥ १९॥ 


शून्यता च न चोच्छेदः संसारश्च न शाश्वतम्‌ । 
कर्मणोऽविप्रणाशश्च धर्मो बुद्धेन देशितः॥ २०॥ 


१३० 


मध्यमककारिका:-१७ 


कमं नोत्पद्यते कस्मात्‌ निःस्वभावं यतस्ततः। 
यस्माच्च तदनुत्पन्नं न तस्माद्‌ विप्रणश्यति॥ २१॥ 


कर्म स्वभावतश्चत्‌ स्यात्‌ शाश्वतं स्यादसंशयम्‌ । 
अक्तं च भवेत्‌ कमं क्रियते न हि शाश्वतम्‌ ॥ २२॥ 


अक्ताभ्यागमभयं स्यात्‌ कर्माकृतकं यदि। 
अब्रह्मचर्यंवासश्च दोषस्तत्र प्रसज्यते ॥ २३ ॥ 
क्र 


व्यवहारा विरुध्यन्ते सवं एव न संशय: । 
पुण्यपापकतोर्नेव प्रविभागश्च युज्यते ॥ २४ ॥ 


तद्विपक्वविपाक च पुनरेव विपक्ष्यति। 
कर्म व्यवस्थितं यस्मात्‌ तस्मात्‌ स्वाभाविक यदि ॥ २५॥ 


कर्म क्लेशात्मक चेदं ते च क्लेशा न तत्त्वत: । 
न चेत्‌ ते तत्त्वतः क्लेशाः कर्म स्यात्‌ तत्त्वतः कथम्‌ ॥ २६ ॥ 


कर्म क्लेशाश्च देहानां प्रत्ययाः समुदाहूताः । 
कर्म क्लेशाश्च ते शून्या यदि देहेषु का कथा ॥ २७॥ 


अविद्यानिवृतो जन्तुस्तृष्णासंयोजनश्च सः। 
स भोक्ता स च न कर्त्रन्योन चस एव सः॥ २५॥ 


न प्रत्ययसमुत्पन्नं नाप्रत्ययसमुत्थितम्‌ । 
अस्ति यस्मादिदं कमं तस्मात्‌ कर्तापि नास्त्यः ॥ २६ ॥ 


कर्म चेन्नास्ति कर्ता च कुतः स्यात्‌ कमंजं फलम्‌ । 
असत्यय फले भोक्ता कृत एव भविष्यति॥ ३०॥ 


यथा निर्मितकं शास्ता निर्मिमीतद्धिसम्पदा । 
निमितो निर्मिमीतान्य स च निभितकः पुनः ॥ ३१ ॥ 


कमंफलपरीक्षा 


तथा निमितकाकारः कर्ता कमं च तत्कृतम्‌ । 
तद्यया निमितेनान्यो निमितो निमितस्तथा॥ ३२॥ 


क्लेशाः कर्माणि देहाश्च कर्तारश्च फलानि च। 
गन्धर्वनगराकारा मरीचिस्वप्नसन्निभाः ॥ ३३ ॥ 


१३१ 


१८ 


आत्मपरीक्षा 


आत्मा स्कन्धा यदि भवेदुदयव्ययभाग्‌ भवेत्‌ । 
स्कन्धेभ्योऽन्यो यदि भवेद्‌ भवेदस्कऱ्धलक्षणः॥ १ ॥ 


आत्मभ्यसति चात्मीयं कुत एव भविष्यति । 
निर्ममो निरहंकारः शमादात्मात्मनीनयोः ॥ २॥। 


निममो निरहंकारो यश्च सोऽपि न विद्यते। 
निर्मेम निरहंकारं यः पश्यति न पश्यति॥ ३७ 


ममेत्यहमतिक्षीणे बहिर्धाध्यात्ममेव च। 
निरुध्यत उपादानं तत्क्षयाज्जन्मनः क्षय: ॥ ४ ॥ 


कर्मेक्लेशक्षयान्मोक्षः, कमंवलेशाः विकल्पतः । 
ते प्रपञ्चात. प्रपञ्चस्तु शून्यतायां निरुध्यते ॥ ५ ॥. 


आत्मेत्यपि प्रज्ञपितमनात्मेत्यपि देशितम्‌। 
बुद्धर्नात्मा न चानात्मा कश्चिदित्यपि देशितम्‌ ॥ ६॥। 


निवृत्तमभिधातव्यं निवृत्ते चित्तगोचरे। 
अनुत्पन्नानिरुद्धा हि निर्वाणमिव धमता ॥ ७॥. 


आत्मपरोक्षा 


सवं तथ्यं न वा तथ्यं तथ्यं चातथ्यमेव च। 
नेबातथ्यं नव तथ्यमेतद्‌ बुद्धानुशासनम्‌ ॥ ८॥ 


अपरप्रत्ययं शान्तं प्रपञ्चरप्रपञ्चितम्‌ । 
निविकल्पमनानार्थमेतत्‌ तत्त्वस्य लक्षणम्‌ ॥ ६ ॥ 


प्रतीत्य यद्‌ यद्‌ भवति न हि तावत्‌ तदेव तत्‌ । 
न चान्यदपि तत्तस्मान्नोच्छिन्नं नापि शाश्वतम्‌ ॥ १० ॥ 


अनेकार्थमनानार्थम्‌ अनुच्छदमशाश्वतम्‌ । 
एतत्‌ तल्लोकनाथानां बुद्धानां शासनामृतम्‌ ॥ ११॥ 


१३३ 


१९ 


कालपरीक्षा 


्रत्युत्पन्नोऽनागतश्च  यद्यतीतमपेक्ष्य हि। 
्रत्युत्पन्नोऽनागतश्च कालेऽतीते भविष्यतः ॥ १॥ 


प्रत्युत्पन्नोऽनागतश्च न स्तस्तत्र पुनयेदि। 
प्रत्युत्पन्नोऽनागतश्च स्यातां कथमपेक्ष्य तम्‌ ॥ २॥ 


अनपेक्ष्य पुनः सिद्धिर्नातीतं विद्यते तयोः। 
्रत्युत्पन्नोऽनागतश्च तस्मात्‌ कालो न विद्यते ॥ ३ ॥ 


एतेनेवावशिष्टो द्रौ क्रमेण परिवतंको । 
उत्तमाधममध्यादीनेकत्वार्दीश्च लक्षयेत्‌ ॥ ४ ॥ 


नास्थितो गृह्यते कालः स्थितः कालो न विद्यते । 
यो गृह्योतागृहीतश्च कालः प्रज्ञप्यते कथम्‌ ॥ ५७ 


भाव प्रतीत्य कालश्चेत्‌ कालो भावाद्‌ ऋते कृतः । 
न च कश्चन भावोऽस्ति, कुतः कालो भविष्यति ॥ ६ ॥ 


२० 


सामग्रीपरीक्षा 


हेतोश्च प्रत्ययानां च सामग्रया जायते यदि । 
फलमस्ति च सामग्र्यां सामग्रया जायते कथम्‌ ॥ १ ॥ 


हेतोश्च प्रत्ययानां च सामग्रथा जायते यदि। 
फलं नास्ति च सामग्र्यां सामग्रथा जायते कथम्‌ ॥ २॥ 


हेतोश्च प्रत्ययानां च सामग्रथामस्ति चेत्‌ फलम्‌ । 
गृह्यत ननु सामग्रधां सामग्रधां च न गृह्यते ॥ ३ ॥ 


हेतोश्च प्रत्ययानां च सामग्रयां नास्ति चेत्‌ फलम्‌ । 
हेतवः प्रत्ययाश्च स्युरहेतुप्रत्ययेः समाः॥ ४॥ 


हेतुकं फलस्य दत्त्वा यदि हेतुनिरुध्यते। 
यद्‌ दत्तं यन्निरुद्धं च हेतोरात्मद्य भवत्‌ ॥ ५॥ 


हेतं फलस्यादत्वा च यदि हेतुनिरुध्यते। 
हेतौ निरुद्धे जातं तत्‌ फलमाहेतुकं भवेत्‌ ॥ ६॥ 


फलं सदेव सामग्रथा यदि प्रादुभंवेत्‌ पुनः । 
एककालौ प्रसज्येते जनको यश्च जन्यते ७॥ 


पूर्वमेव च सामग्रथाः फलं प्रादु्भेबेद्‌ यदि। 
हेतुप्रत्ययनिर्मुक्तं फलमाहेतुकं भवेत्‌ ॥ ऽ ॥ 


१ 


६ 
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निरुद्धे चेत्‌ फलं हेतौ हेतोः संक्रमणं भवेत्‌ । 
पूर्वजातस्य हेतोश्च पुनर्जेन्स प्रसज्यते ॥ ६ ॥ 


जनयेत्‌ फलमृत्पन्नं निरुद्वोऽस्तङ््भतः कथम्‌ । 
तिष्ठन्नपि कथं हेतुः फलेन जनयेद्‌ वृतः ॥ १०॥ 


अथावृतः फलेनासौ कतमं जनयेत्‌ फलम्‌ । 
न ह्यदृष्ट्वा वा दृष्ट्वा वा हेतुजेनयते फलम्‌ ॥ ११॥ 


नातीतस्य ह्यतीतेन फलस्य सह हेतुना। 
नाजातेन न जातेन सङ्भतिर्जातु जायते॥ १२॥ 


न जातस्य ह्यजातेन फलस्य सह हेतुना। 
नातीतेन न जातेन सङ्कतिर्जातु जायते॥ १३॥ 


नाजातस्य हि जातेन फलस्य सह हेतुना। 
नाजातेन न नष्टेन सद्भतिर्जातु विद्यते॥ १४॥ 


असत्यां संगतो हेतुः कथं जनयते फलम्‌। 
सत्यां वा संगतो हेतुः कथं जनयते फलम्‌ ॥ १५॥ 
हेतुः फलेन श्न्यश्चेत्‌ कथं जनयते फलम्‌। 
हेतुः फलेनाशून्यश्चत्‌ कथं जनयते फलम्‌ ॥ १६॥ 


फलं नोत्पत्स्यतेऽशून्यमश्न्यं न निरोत्स्यते । 
अनिरुद्धमनुत्पन्नमशून्यं तद्‌ भविष्यति॥ १७॥ 


कथमृत्पत्स्यते शन्यं कथं शम्यं निरोत्स्यते। 
श्न्यमप्य निरुद्ध तदुत्पन्नं प्रसज्यते ॥ १८॥ 


हेतोः फलस्य चेकत्वं न हि जातूपषद्यते। 
हेतोः फलस्य चाम्यत्वं न हि जातूपपद्यते ॥ १९ ॥ 


एकत्वे फलहेत्वोः स्यादेक्यं जनकजन्ययोः । 
पृथक्त्वे फलहेत्बोः स्थात्‌ तुल्यो हेतुरहेतुना ॥ २० ॥ 


सामग्रीपरीक्षा 


फलं स्वभावसद्भूतं कि हेतुर्जनयिष्यति ! 
फलं स्वभावासद्भूतं कि हेतुरजनयिष्यति ॥ २१॥ 


न चाजनयमानस्य हेतुत्वमुपपद्यते । 
हेतुत्वानुपपत्तो च फलं कस्य भविष्यति ॥ २२ ॥ 
न 


च प्रत्ययहेतूनामियमात्मानमात्मना । 
या सामग्री जनयते सा कथं जनयेत्‌ फलम्‌ ॥ २३ ॥ 


न सामग्रीकृतं फलं नासामग्रीकृतं फलम्‌ । 
अस्ति प्रत्ययसामग्रो कृत एव फलं विना॥ २४॥ 


— छन” 
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सम्भवविभवपरीक्षा 
विना वा सह वा नास्ति विभवः सम्भवेन वे। 
विना वा सह वा नास्ति सम्भवो विभवेन वे॥ १॥ 


भविष्यति कथं नाम विभवः सम्भवं विना । 
विनेव जन्म मरणं विभवो नोळूवं विना॥ २॥ 


सम्भवेनेव विभवं कथं सह भविष्यति। 
न जन्ममरणं चेवं तुल्यकालं हि विद्यते॥ ३॥ 


भविष्यति कथं नाम सम्भवो विभवं विना। 
अनित्यता हि भावेषु न कदाचिन्न विद्यते ॥ ४॥ 


सम्भवो विभवेनेव कथं सह भविष्यति। 
न जन्ममरणं चेव तुल्यकालं हि विद्यते॥ ५॥ 


सहान्योन्येन वा सिद्धिविनान्योन्येन वा ययोः । 
न विद्यते, तयोः सिद्धिः कथं नु खल्‌ विद्यते ॥ ६॥ 


क्षयस्य विभवौ नास्ति नाक्षयस्यापि सम्भवः। 
क्षयस्य सम्भवो नास्ति विभवो नाक्षयस्य च॥ ७॥। 


सम्भवो विभवश्चेव विना भावं न विद्यते। 
सम्भवं विभवं चेव विना भावो न विद्यते॥ ८॥ 
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सम्भवो विभवश्चेव न शून्यस्योपपंद्यते । 
सम्भवो विभवश्चेव नाश्न्यस्योपपद्यते ॥ ९ ॥ 


सम्भवो विभवश्चैव नेक हत्युपपद्यते । 
सम्भवो विभवश्चेव न नानेत्युपपद्यते॥ १०॥ 


दश्यते सम्भवश्चेव विभवश्चव ते भवेत्‌ । 
दुश्यते सम्भवश्चेव मोहाद्‌ विभव एव च॥ ११॥ 


न भावाज्जायते भावो भावोऽभावान्न जायते । 
नाभावाज्जायतेऽभावोऽभावो भावान्न जायते ॥ १२॥ 


न स्वतो जायते भावः परतो नेव जायते। 
न स्वतः परतश्चेव जायते, जायते कुतः॥ १३॥ 


भावमभ्युपपन्नस्य शाशवतोच्छेददर्शनम्‌ । 


प्रसज्यते, न भावो हि नित्योऽनित्योऽथ वा भवेत्‌ ॥ १४॥ 


भावमभ्युपपन्नस्य नेवोच्छेदो न शाश्वतम्‌ । 
उदयव्ययसन्तानः फलहेत्वोभंवः स हि॥ १५॥ 


उदयव्ययसन्तानः फलहेत्वोभंवः स चेत्‌। 
व्ययस्यापुनरुत्पत्तेहत्‌च्छेदः प्रसज्यते ।। १६ ॥।. 


सद्भावस्य स्वभावेन नासऱद्भावश्च युज्यते । 
निर्वाणकाले चोच्छदः प्रशमाद भवसन्ततेः ॥ १७॥ 


चरमे न निरुद्धे च प्रथमो युज्यते भवः। 
चरमे नानिरुद्धे च प्रथमो युज्यते भवः॥ १८॥ 


निरुध्यसाने चरमे प्रथमो यदि जायते। 
निरुध्यमान एकः स्याज्जायमानोऽपरो भवेत्‌ ॥ १६ 
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न चेन्निरुध्यमानश्च जायमानश्च युज्यते । 
सार्घं च म्रियते येषु तेषु स्कन्धेषु जायते ॥ २०॥ 


एवं त्रिष्वपि कालेषु न युक्ता भवसन्ततिः। 
त्रिषु कालेषु या नास्ति सा कथं भवसन्ततिः ॥ २१॥ 


—o— 
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स्कन्धा न नान्यः स्कन्धेभ्यो नास्मिन्‌ स्कन्धा न तेषु सः। 
तथागतः स्कन्धवान्न कतमोऽत्र तथागतः॥ १॥ 


बुद्धः स्कन्धानुपादाय यदि नास्ति स्वभावतः। 
स्वभावतश्च यो नास्ति कतः स परभावतः॥ २॥. 


प्रतीत्य परभावं यः सीऽनात्मेत्यु पपद्यते । 
यश्चानात्मा स च कथं भविष्यति तथागतः॥ ३॥ 


यदि नास्ति स्वभावश्च परभावः कथं भवत्‌ । 
स्वमावपरभावाभ्याम्ते कः स !तथागतः ॥ ४ ॥- 


न्धान्‌ यद्यनुपादाय भवेत्‌ कश्चित्‌ तथागत: । 
स इदानीमुपादद्यादुपादाय ततो भवेत्‌ ॥ ५ ॥- 


स्कन्धाँश्चाप्यनुपादाय नास्ति कश्चित्‌ तथागत: । 
यश्च नास्त्यनुपादाय स उपादास्यते कथम्‌ ॥ ६॥ 


न भवत्यतुपादत्तमनुपादान॑ च किञ्चन। 
न चास्ति निरुपादानः कथञ्चन तथागत: ॥ ७ ॥ 


न्यत्वेन यो नास्ति मग्यमाणश्च पञ्चधा । 
उपादानेन स कथं प्रज्ञप्यंत तथागतः ॥ ८ ॥. 
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यदपीदमुपादानं तत्स्वभावत्वान्न विद्यते । 
स्वभावतश्च यन्नास्ति कृतस्तत्‌ परभावतः॥ ६ ॥ 


एवं शून्यमुपादानमुपादाता च सवंशः। 
प्रज्तप्यते च शून्येन कथं श्न्यस्तथागतः॥ १०॥ 


शून्यमिति न वक्तव्यमश्न्यमिति वा भवत्‌ । 
उभयं नोभयं चेति प्रज्ञप्त्ययं तु कथ्यते॥ ११॥ 


शाश्वताशाश्वताद्या वे कृतः शान्ते चतुष्टयम्‌ । 
अन्तानन्तादि चाप्यत्र कृतः शान्ते चतुष्टयम्‌ ॥ १२ ॥ 


येन ग्राहो गृहीतस्तु धनोऽस्तीति तथागतः । 
नास्तीति स विकल्पयन्निवु तस्यापि कल्पयेत्‌ ॥ १३॥ 


स्वभावतश्च श्न्येर्जस्मश्चिन्ता नेवोपपद्यते । 
परं निरोधाद्‌ भवति बुद्धो न भवतीति वा॥ १४॥ 


प्रपञ्चयन्ति ये बुद्धं प्रपञ्चातीतमव्ययम्‌ । 
ते प्रपञ्चहताः सर्वे न पश्यन्ति तथागतम्‌ ॥ १५॥ 


तथागतो यत्स्वभावस्तत्स्वभावमिदं जगत्‌ । 
तथागतो निःस्वभावो निःस्वभावमिदं जगत्‌ ॥ १६॥ 


ह 
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स्कूल्पप्रभवो रागो द्वेषो मोहश्च कथ्यते। 
शुभाशुभविपर्यासान्‌ सम्भवन्ति प्रतीत्य हि॥ १॥ 


शुभाशुभविपर्यासान्‌ सम्भन्ति प्रतीत्य ये। 
ते स्वभावान्न विद्यन्ते तस्मात्‌ क्लेशा न तत्त्वतः ॥ २॥ 


आत्मनोऽस्तित्वनास्तित्वे न कथञ्चिन्न सिद्धयतः । 
तं विनास्तित्वनास्तित्वें कलेशाना सिद्धयतः कृतः॥ ३॥ 


कस्यचिद्धि भवन्तीमे क्लेशाः स च न सिद्धयति। 
कश्चिदात्मा विना कञ्चित्‌ सन्ति क्लेशा न कस्यचित्‌ ॥ ४॥ 


स्वकायद्ष्टिवत्‌ क्लेशाः क्लिष्टे सति न पञ्चधा । 
स्वकायद्ष्टिवत्‌ क्लिष्टं क्लेशेष्वपि न पञ्चधा ॥ ५॥ 


स्वभावतो न विद्यन्ते शुभाशुभविपर्ययाः। 
प्रतीत्य कतमान्‌ क्लेशाः शभाशुभविपर्ययान्‌ ॥ ६॥ 


रूपशब्दरसस्पर्शाः गन्धा धर्माश्च षड्विधम्‌ । 
वस्तु रागस्य द्वेषस्य मोहस्य च विकल्प्यते ॥ ७॥ 


रूपशब्दरसस्पर्शा गन्धा धर्माश्च केवलाः। 
, गन्धर्वनगराकारा मरीचिस्वप्नसन्तिभाः ॥ ८ ॥ 
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अशुभं वा शुभं वापि कृतस्तेषु भविष्यति । 
मायापुरुषकल्पेषु प्रतिबिम्बसमेषु च॥ ६ ॥ 
अनपेक्ष्य शुभं नास्त्यशुभं प्रज्ञपयेमहि। 
यत्‌ प्रतीत्य शुभं तस्माच्छुमं नेवापपद्यते॥ १०॥ 


अनपेक्ष्याशुभं नास्ति शुभं प्रज्ञपयेमहि। 
यत्‌ प्रतीत्याशुभं तस्मादशुभं नेव विद्यते॥ ११॥ 


अविद्यमाने च शुभे कतो रागो भविष्यति। 
अशुभेऽविद्यमाने च कृतो द्वेषो भविष्यति ॥ १२॥ 
अनित्ये नित्यमित्येवं यदि ग्राहो विपर्ययः । 
नानित्यं विद्यते शून्ये कतो ग्राहो विपर्ययः ॥ १३॥ 


अनित्ये नित्यमित्येवं यदि ग्राहो विपर्थयः। 
अनित्यमित्यपि ग्राहः शून्ये कि न विपर्ययः ॥ १४॥ 


येन गृह्हाति यो ग्राहो ग्रहीता यच्च गृह्यते । 
उपशान्तानि सर्वाणि तस्माद्‌ ग्राहो न विद्यते॥ १५॥ 


अविद्यमाने ग्राहे च मिथ्या वा सम्यगेव वा। 
भवेद्‌ विपर्ययः कस्य भवेत्‌ कस्याविपयंयः ॥ १६ ॥ 


न चापि विपरीतस्य सम्भवन्ति विपययाः। 
न चाप्यविपरीतस्य सम्भवन्ति ¦ विपर्थयीः ॥ १७ ॥ 


न विपर्यस्यमानस्य सम्भवन्ति विपर्ययाः । 
विमृशस्व स्वयं कस्य सम्भवन्ति विपर्ययाः ॥?१८॥ 


अनुत्पन्ताः कथं नाम भविष्यन्ति विपर्ययाः । 
विपर्थेयेष्वजातेषु विपर्ययगतः ` क्‌तः॥ १९ ॥ 


न स्वतो जायते भावः परती नेव जायते। 
न स्वतः परतश्चेति विपर्ययगतः कृतः॥ २०॥ 


१४४ 


विपर्यासपरीक्षा १४५ 


आत्मा च शुचि नित्यं च सुखं च यदि विद्यते । 
आत्मा च शुचि नित्यं च सुखं च न विपर्ययः ॥२१॥ 


नात्मा च शुचि नित्यं च सुखं च यदि विद्यते । 
अनात्माशुच्यनित्यं च नेव दुःखं च विद्यते॥२२॥ 


एवं निरुध्यतेऽविद्या विपर्ययनिरोधनात्‌ । 
अविद्यायां निरुद्धायां संस्काराद्यं निरुध्यते ॥२३॥ 


यदि भूताः स्वभावेन क्लेशाः केचिद्धि कस्यचित्‌ । 
कथं नाम प्रहीयेरन्‌ कोश्सद्धावं प्रहास्यति ॥२५॥ 


२४ 
आयेसत्यपरीक्षा 


यदि शून्यमिदं सर्वमुदयो नास्ति न व्ययः। 
चतुर्णामा्यसत्यानामभावस्ते प्रसज्यते ॥ १॥ 


परिज्ञा च प्रहाणं च भावना साक्षिकं च। 
चतुर्णामायेसत्यानाम्‌ अभावान्नोपपद्यते ॥ २॥ 


तदभावान्न विद्यन्ते चत्वार्यायफलानि च। 
फलाभावे फलस्था नो न सन्ति प्रतिपन्नकाः॥ ३॥ 


सङ्चो नास्ति न चेत्‌ सन्ति तेऽष्टो पुरुषपुद्गलाः । 
अभावाच्चार्यसत्यानां सद्धर्मोऽपि न विद्यते ॥४॥ 


घमें चासति सङ्घे च कथं बुद्धो भविष्यति । 
एवं त्रीण्यपि रत्नानि ब्रुवाणः प्रतिबाधसे॥ ५ ॥ 


शून्यतां फलसऱद्भावमधमं धमंमेव च। 
सवसंव्यवहारांशच लौकिकान्‌ प्रतिबाधसे॥ ६॥ 


अत्र ब्रूमः-शून्यतायां न त्वं वेत्सि प्रयोजनम्‌ । 
शून्यतां शन्यताथ च तत एवं विहन्यसे॥ ७॥ 


हे सत्ये समुपाश्रित्य बुद्धानां धमंदेशना। 
लोकसंवृतिसत्यं च सत्यं च परमार्थतः ॥ ८॥ 


आयं सत्यपरीक्षा' १४७ 


येऽनयोने विजानन्ति विभागं सत्ययोद्व॑योः । 
ते तत्त्वं न विजानन्ति गम्भीरं बुद्धशासने ॥ ६ ॥ 


व्यवहारमनाश्ित्य परमार्थो न देश्यते । 
परमार्थमनागम्य निर्वाणं नाधिगम्यते ॥१०॥ 


विनाशयति दुदृष्टा शून्यता मन्दमेधसम्‌ । 
सर्वो यथा दुग हीतो विद्या वा दुष्प्रसाधिता ॥११॥ 


अतश्च प्रत्युदावृत्तं चित्तं देशयितुं मुनेः। 
धमं मत्वास्य धर्मस्य मन्देदुरवगाहताम्‌ ॥१२॥ 


श्न्यतायामधिलयं यं पुनः करते भवान्‌। 
दोषप्रसङ्गो नास्माकं स शनये नोपपद्यते॥१३॥ 


सवं च युज्यते तस्य शून्यता यस्य युज्यते। 
सबं न युज्यते तस्य शून्यं यस्य न युज्यते ॥१४॥ 


स त्वं दोषानात्मनोनानस्मास्‌ परिषातयन्‌ । 
अश्वमेवाधिरूढः सन्नश्वमेवासि विस्मृतः ॥१५॥ 


स्वभावाद्‌ यदि भावानां सद्भावमनुपश्यसि । 
अहेतुप्रत्ययान्‌ भावाँस्त्वमेवं सति पश्यसि ॥१६॥ 


कार्यं च कारणं चेव कर्तारं करणं क्रियाम्‌ । 
उत्पादं च निरोधं च फलं च प्रतिबाधसे॥१७॥ 


यः प्रतीत्यसमुत्पादः शून्यतां तां प्रचक्ष्महे । 
सा प्रज्ञप्तिरुपादाय प्रतिपत्‌ सेव मध्यमा ॥१८॥ 


अप्रतोत्य समुत्पन्नो धमः कश्चिन्न विद्यते । 
यस्मात्‌, तस्मादशून्यो हि धमं: कश्चिन्न विद्यते ॥१९॥ 


यद्यशून्यमिदं सवेमुदयो नास्ति न व्ययः। 
चतुर्णामा्यंसत्यानामभावस्ते प्रसज्यते ॥२०॥ 
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अप्रतीत्य समत्पन्नं कतो दुःखं भविष्यति । 
अनित्यमवतं दुःखं हि तत्स्वाभाव्ये न विद्यते ॥२१॥ 


स्वभावतो विद्यमानं कि पुनः समुदेष्यते । 
तस्मात्‌ समुदयो नास्ति शून्यतां प्रतिबाधतः ॥२२॥ 


न निरोधः स्वभावेन मतो दुःखस्य विद्यते। 
स्वभावपयंवस्थानान्तिरोधं प्रतिबाधसे ॥२३॥ 


स्वाभाव्य सति मार्गस्य भावना नोपपद्यते । 
अथासौ भाव्यते मार्गःस्वाभाव्यं ते न विद्यते ॥२४॥ 


यदा दुःखं समुदयो निरोधश्च न विद्यते। 
मार्गो दुःखनिरोधत्वात्‌ कतमः प्रापयिष्यति ॥२५॥ 


स्वभावेनापरिज्ञानं यदि तस्य पुनः कथम्‌। 
परिज्ञानं नन्‌ किल स्वभावः समवस्थितः ॥२६॥ 


प्रहाणसाक्षात्करणे भावना चेवमेव ते। 
परिज्ञावन्न युज्यन्ते चत्वार्यपि फलानि च॥२७॥ 


स्वभावेनानधिगतं यत्‌ फलं तत्‌ पुनः कथम्‌ । 
शक्यं समधिगन्तुं स्यात्‌ स्वभावं परिगृहहृतः ॥२८७ 


फलाभावे फलस्था नो न सन्ति प्रतिपन्नकाः। 
सङ्धो नास्ति न चेत्‌ सन्ति तेऽष्टो पुरुषपुद्‌गलाः ॥२६॥ 


अभावाच्चार्यसत्यानां सद्धर्मोऽपि न विद्यते। 
धर्मे चासति संघे च कथं बुद्धो भविष्यति ॥३०॥ 


अप्रतीत्यापि बोधि च तव बद्धः प्रसज्यते । 
अप्रतीत्यापि बुद्धं च तव बोधिः प्रसञ्यते॥३१॥ 


यश्चाबुद्धः स्वभावेन स बोधाय घटन्नपि। 
न बोधिसत्वचर्यायां बोधि तेऽधिगमिष्यति ॥३२॥ 


“आयंसत्यपरीक्षा १४६ 


न च धमंमधमं वा कश्चिज्जातु करिष्यति। 
किमशून्यस्य कतंव्यं स्वभावः क्रियते न हि ॥३३॥ 


विना धर्ममधमं च फलं हि तव विद्यते। 
धर्माधमंनिमित्तं च फलं तव न विद्यते ॥३४॥ 


धर्माधर्मनिमित्तः वा यदि ते विद्यते फलम्‌ । 
धर्माधमंसमुत्पन्नमशून्यं ते कथं फलम्‌ ॥३५॥ 


सवंसंव्यवहाराँश्च लोकिकान्‌ प्रतिबाधसे । 
यत्प्रतीत्यसमुत्पादशून्यतां प्रतिबाधसे ॥३६॥ 


न कतंव्यं भवेत्‌ किञ्चिदनारब्धा भवेत्‌ क्रिया । 
कारकः स्यादकूर्वाणः शून्यतां प्रतिबाधतः ॥३७॥ 


अजातमनिरुद्धं च कटस्थं च भविष्यति। 
विचित्राभिरवस्थाभिः स्वभावं रहितं जगत्‌ ॥३८॥ 


असस्प्राप्तस्य च प्राप्तिदुःखपर्यन्तकर्मं च । 
सवंक्लेशप्रहाणं च यद्यशून्यं न विद्यते ॥३९॥ 


थः प्रतीत्यसमुत्पादं पश्यतीदं स॒ पश्यति। 
दुःखं समुदयं चेव निरोधं मार्गमेव च ॥४०॥ 


२५ 
निर्वाणपरीक्षा 


यदि शून्यमिदं सर्वमुदयो नास्ति न व्ययः। 
प्रहाणाह्या निरोधाहा कस्य निर्वाणमिष्यते ॥ १॥ 


यद्यशून्यमिदं स्वेमुदयो नास्ति न व्यय: । 
प्रहाणाद्वा निरोधाद्वा कस्य निर्वाणमिष्यते ॥ २॥ 


अप्रहीणमसम्प्राप्तम्‌ अनुच्छिन्नमशाश्वतम्‌ । 
अनिरुद्धमनुत्पन्नम्‌ एतन्निर्वाणमिष्यते ॥ ३ ॥ 


भावस्तावन्न निर्वाणं जरामरणलक्षणस्‌ । 
प्रसज्येतास्तिमावो हि न जरामरणं विना॥ ४॥ 


भावश्च यदि निर्वाणं निर्वाणं संस्कृतं भवेत्‌ । 
नासंस्कृतो हि विद्येत भावः क्वचन कश्चन ॥ ५ ॥ 


भावश्च यदि निर्वाणमनुपादाय तत्‌ कथम्‌ । 
निर्वाणं नानुपादाय कश्चिद्‌ भावो हि विद्यते ॥ ६ ॥ 


यदि भावो न निर्वाणमभावः कि भदिष्यति। 
निर्वाणं यत्र भावो न नाभावस्तत्र विद्यते ॥ ७॥ 


यद्यभावश्च निर्वाणमनुपादाय तत्‌ कथम्‌ । 
निर्वाणं न ह्युभावोऽस्ति योऽनुपादाय विद्यते ॥ 5 ॥ 


निर्वाणपरीक्षा १५१ 


य आजवञ्जवीभाव उपादाय प्रतीत्य वा । 
सोऽप्रतीत्यानुपादाय निर्वाणमुपदिश्यते ॥ ६ ॥ 


प्रहाणं चाब्रवीच्छास्ता भवस्य विभवस्य च । 
तस्मान्न भावो नाभावो निर्वाणमिति युज्यते ॥१०॥ 


भवेदभावो भावश्च निर्वाणमुभयं यदि। 
भवेदभावो भावश्च मोक्षस्तच्च न युज्यते॥११॥ 


भवेदभावो भावश्च निर्वाणमुभयं यदि। 
नानुपादाय निर्वाणमुपादायोभयं हि तत्‌ ॥१२॥ 


भवेदभावो भावश्च निर्वाणमुभयं कथम्‌ । 
असंस्कृतं च निर्वाणं भावाभाव च संस्कृतौ ॥१३॥ 


भवेदभावो भावश्च निर्वाणे उभयं कथम्‌ । 
तयोरेकत्र नास्तित्वम्‌ आलोकतमसोर्यंथा ॥१४॥ 


नेवाभावो नेव भावो निर्वाणमिति याञजना । 
अभावे चेव भावे च सा सिद्धे सति सिद्धयति ॥१५॥ 


नेवाभावो नेव भावो निर्वाणं यदि विद्यते। 
नेवाभावो नेव भाव इति केन तदज्यते ॥१६॥ 


परं निरोधाद्‌ भगवान्‌ भवतीत्येव नोह्यते । 
न भवत्युभयं चेति नोभयं चेति नोह्याते॥१७॥ 


तिष्ठमानोऽपि भगवान्‌ भवतीत्येव नोह्यते। 
न भवत्युभयं चेति नोभयं चेति नोह्यते॥।१८॥ 


न संसारस्य निर्वाणात्‌ किञ्चिदस्ति विशेषणम्‌ । 
न निर्वाणस्य संसारात्‌ किञ्चिदस्ति विशेषणम्‌ ॥१९॥ 


निर्वाणस्य च या कोटिः कोटिः संसरणस्य च । 
न तयोरन्तरं किञ्चित्‌ सुसूक्ष्ममपि विद्यते ॥२०॥ 
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परं निरोधादन्ताद्याः शाश्वताद्याश्च दृष्टयः । 
निर्वाणमपरान्तं च पूर्वान्तं च समाश्रिताः ॥२१॥ 


श्न्येषु सवंधमंषु किमनन्तं किमन्तवत्‌ । 


~ > 


किमनन्तमन्तवच्च नानन्तं नान्तवच्च किम्‌ ॥२२॥ 


कि तदेव किमन्यत्‌ कि शाश्वतं किमशाश्वतम्‌ । 
अशाश्वतं शाश्वतं च कि वा नोभयमप्यतः ॥२३॥ 


सर्वोपलम्भोपशमः प्रपञ्चोपशमः शिवः। 
न क्वचित्‌ कस्यचित्‌ कश्चिद्‌ धर्मो बुद्धेन देशितः ॥२४॥ 


—o—— 


२६ 


द्वादशाङगपरीक्षा 


पुनर्भवाय संस्कारान्‌ अविद्यानिवतस्त्रिधा । 
अभिसंस्कुरुते यांस्तेगीत गच्छति कसंभिः॥ १॥ 


विज्ञानं सन्निविशते संस्कारप्रत्ययं गतौ । 
सन्निविष्टेऽथ विज्ञाने नामरूपं निषिच्यते ॥ २॥ 


निषिक्ते नामरूपे तु षडायतनसम्भवः। 
षडायतनमागम्य संस्पशंः सम्प्रवर्तते ॥ ३॥ 


चक्षुः प्रतीत्य रूपं च समन्वाहारमेव च। 
नामरूपं प्रतीत्येवं विज्ञानं सम्प्रवर्तते ॥ ४ ॥ 


सन्निपातस्त्रयाणां यो रूपविज्ञानचक्षुषाम्‌ । 
स्पशः स तस्मात्‌ स्पर्शाच्चं वेदना सम्प्रवतंते ॥ ५ ॥ 


वेदनाप्रत्यया तृष्णा वेदनार्थं हि तृष्यते। 
तृष्यमाण उपादानमुपादत्ते चतुर्विधम्‌ ॥ ६॥ 


उपादाने सति भव उपादातुः प्रवतंते। 
स्याद्धि यद्यनुपादानो मुच्येत न भवेद्‌ भवः ॥ ७॥ 


पञ्च स्कन्धाः स च भवो भवाज्जातिः प्रवतंते । 
जरामरणदुःखादिशोकाः सपरिदेवनाः ॥ ८ ॥ 


१५४ मध्यमककारिकाः-२६ 


दौर्मनस्यमुपायासा जातेरेतत्‌ प्रवतंते। 
केवलस्येवमेतस्य दुःखस्कन्धस्य सम्भवः॥ ६॥ 


संसारम्‌लान्‌ संस्कारानविद्वान्‌ संस्करोत्यतः । 
अविद्वान्‌ कारकस्तस्मान्न विद्वास्तत्त्वदर्शनात्‌ ॥१०॥ 


अविद्यायां निरुद्धायां संस्काराणामसम्भवः। 
अविद्याया निरोधस्तु ज्ञानेनास्येव सम्भवात्‌ ॥११॥ 


तस्य तस्य निरोधेन तत्तन्नाभिप्रवतंते। 
दुःखस्कन्धः केवलोऽयमेवं सम्यङ निरुध्यते ॥१२॥ 


—o0— 


२७ 


दृष्टिपरीक्षा 


अभूमतीतमध्वानं नाभूमिति च दुष्टयः। 
यास्ताः शाश्वतलोकाद्याः पूर्वान्तं समुपाश्रिताः १ ॥ 


दृष्टयो न भविष्यामि किमन्योऽनागतेऽध्वनि । 
भविष्यामीति चान्ताद्या अपरान्तं समाश्रिताः ॥ २॥ 


अभूमतीतमध्वानमित्येतन्‌ नोपपद्यते । 
यो हि जन्मसु पूर्वेषु स एव न भवत्ययम्‌ ॥ ३॥ 


स एवात्मेति तु भवेदपादानं विशिष्यते । 
उपादानविनिर्मृक्त आत्मा ते कतमः पुनः॥ ४॥ 


उपादानविनिर्मृक्तो नास्त्यात्मेति कते सति। 
स्यादुपादानमेवात्मा नास्ति चात्मेति वः पुनः॥ ५॥ 


न चोपादानमेवात्मा व्येति तत्‌ समुदेति च। 
कथं हि नामोपादानमुपादाता भविष्यति॥ ६॥ 


अन्यः पघुनरुपादानादात्मा नेवोपपद्यते । 
गृह्यते ह्यनृपादानो यद्यन्यो न च गह्यते॥ ७॥ 


एवं नान्य उपादानान्न चोपादानमेव सः। 
आत्मा नास्त्यनुपादानो नापि नएस्त्येष निश्चयः ॥ ५ ॥ 


१५६ मध्यमकका रिका:-२७ 


नाभूमतीतमध्वानमित्येतन्‌ नोपपद्यते । 
यो हि जन्मसु पूर्वेष्‌ ततोऽन्यो न भवत्ययम्‌ ॥ ६॥ 


यदि ह्ययं भवेदन्यः प्रत्याख्यायापि तं भवत्‌ । 
तथेव च स सन्तिष्ठेत्‌ तत्र जायेत चामृतः॥१०॥ 


उच्छेदः कर्मणां नाशस्तथान्यकूतकमंणाम्‌ । 
अन्येन परिभोगः स्यादेवमादि प्रसज्यते ॥११॥ 


नाप्यभूत्वा समुद्भूतो दोषो ह्यत्र प्रसज्यते । 
कृतको वा भवदात्मा सम्भूतो वाप्यहेतुकः॥१२॥ 


एव दुष्टिरतोते या नाभूमहमभूमहम्‌ । 
उभयं नोभयं चेति नेषा समुपपद्यते १३॥ 


अध्वन्यनागते कि नु भविष्यामौति दशनम्‌ । 
न भविष्यामि चेत्येतदतोतेनाध्वना समम्‌ ॥१४॥ 


स देवः स मनुष्यश्चेदेवं भवति शाश्वतम्‌ । 
अनुत्पन्नश्च देवः स्याज्जायते न हि शाश्वतम्‌ ॥१५॥ 


देवादन्यो मनुष्यश्चेदशाश्वतमतो भवत्‌ । 
देवादन्यो मनुष्यश्चेत्‌ सन्ततिर्नोपपद्यते॥।१६॥ 


दिव्यो यद्येकदेशः स्यादकेदेशश्च मानुषः। 
अशाश्वतं शाश्वतं च भवेत्‌ तच्च न युज्यते ॥ १७॥ 


अशाश्वतं शाश्वतं च प्रसिद्धमुभयं यदि। 
सिद्धे न शाश्वतं कामं नेवाशाश्वतमित्यपि ॥१८॥ 


कृतश्चिदागतः कश्चित्‌ किञ्चिद्‌ गच्छेत्‌ पुनः क्वचित्‌ । 
यदि तस्मादनादिस्तु संसारः स्यान्न चास्ति सः॥१९॥ 


नास्ति चेच्छाश्वतः कश्चित्‌ को भविष्यत्यशाश्वतः । 
शाश्वतोऽशाश्वतश्चापि द्वाभ्यामाभ्यां तिरस्कृतः ॥२०॥ 


दृष्टिपरीक्षा १५७ 


अन्तवान्‌ यदि लोकः स्यात्‌ परलोकः कथं भवेत्‌ । 
अथाप्यनन्तवान्‌ लोकः परलोकः कथं भवेत्‌ ॥२१॥ 


स्कन्धानामेव सन्तानो यस्माद्‌ दीपाचिषामिव । 
प्रवतंते तस्मान्नान्तानन्तवत्त्वं च युज्यते॥२२॥ 


पूर्वं यदि च भज्येरन्‌ उत्पद्येरन्न चाप्यमी। 
स्कन्धाः स्कन्धान्‌ प्रतीत्येमानथ लोकोऽन्तवान्‌ भवेत्‌ ॥२३॥ 


पूर्वे. यदि न भज्येरन्‌ उत्पद्येरन्न चाप्यमी। 
स्कन्धाः स्कन्धान्‌ प्रतीत्येमाँल्लोकोऽनन्तो भवेदथ ॥२४॥ 


अन्तवानेकदेशश्चेद्‌ एकदेशस्त्वनन्तवान्‌ । 
स्यादन्तवानन्तश्च लोकस्तच्च न युज्यते ॥२५॥, 


कथं तावद्पादातुरेकदेशो विनड्क्ष्यते । 
न नङ्क्ष्यते चेकदेश एवं चंतन्न यृज्यते॥२६॥ 


उपादानेकदेशश्च कथं नाम विनङक्ष्यते। 
न नङक्ष्यते चेकदेशो नतदप्युपपद्यते॥२७॥ 


अन्तवच्चाप्यनन्तं च प्रसिद्धसुभयं यदि। 
सिद्धे नेवान्तवत्‌. कामं नेवानन्तवदित्यपि ॥ २५॥ - 


अथवा सर्वभावानां शन्यत्वाच्छाश्वतादयः। 
वव कस्य कतमाः कस्मात्‌ सम्भविष्यन्ति दृष्टयः ॥२९॥ 


सर्वदृष्टिप्रहाणाय यः सद्धमेमदेशयत्‌ । 
अनुकम्पामुपादाय तं नमस्यामि गोतमम्‌ ॥३०॥. 


इति आार्यनागार्जुनकृता मध्यमककारिकाः समाप्ताः 
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ततीय भाग 
पूरक सामग्री 


'@ शून्यता-सप्तति 
[तिब्बती भाषा से रूपान्तरित] 


@ विग्रहव्यावतंनी-कारिकाएं 
[संस्कृत से रूपान्तरित ] 


"छ विग्रहव्यावतंनी-कारिकाः 
[संस्कृत मूल ] 


“छ कारिका-अनुक्रमणो 


आचायं नागार्जुनकृत 
श्न्यता-सप्तति 


[तिब्बती भाषा में प्राप्त अनुवाद पर आधारित] 


१. बुद्ध ने स्थिति, उत्पत्ति, विनाक्ष, सत्‌, असत्‌. हीन, मध्यम, उत्कृष्ट 
आदि का उल्लेख लोक-व्यवहार का अनुसरण करते हुए किया है, न कि 
इसलिए कि ये तत्त्वत: हैं । 

२. भाषा का महत्त्व नहीं है क्योंकि आत्मा, अनात्मा, आत्मा-अनात्मा 
का अस्तित्व नहीं है । जिनके बारे में भाषा का प्रयोग होता है वे निर्वाण की 
तरह निःस्वभाव हैं । 

३. सभी वस्तुएं हर प्रकार से स्वभाव-रहित हैं । वे कारण, प्रत्यय अथवा 
उनकी समग्रता में, या अलग-अलग, नहीं रहतीं । अतः वे शून्य हैं । 

४. सत्‌ की उत्पत्ति नहीं हो सकती क्योंकि सत्‌ को पहले से रहना 
होगा । असत्‌ उत्पन्न नहीं हो सकता क्योंकि वह अस्तित्वहीन है । सदसत्‌ की 
उत्पत्ति उनमें विरोध के कारण संभव नहीं हैं। अतः उनकी स्थिति और 
विनाश संभव नहीं हैं । 

५. जिसकी पहले से उत्पत्ति हो चुकी है उसकी उत्पत्ति नहीं होगी । 
जिसकी उत्पत्ति अभी होनी है वह उत्पन्न नहीं हो सकता । जिसकी उत्पत्ति 
वर्तमान में हो रही है वह अंशतः अनुत्पन्न होने के कारण उत्पन्न नहीं हो 
सकता । 

६. कारण के लिए कार्य का होना आवश्यक है । भूतकाल में जिस कार्य 
की उत्पत्ति हो चुकी है और जो कार्य अभी तक उत्पन्न नहीं हुआ है उन दोनों 
भवस्थाओं में कारण कारण नहीं रहेगा क्योंकि उन कार्यों का अस्तित्व नहीं 
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है । उत्पन्न होता हुआ कायं भस्तित्ववान्‌ और अस्तित्व रहित होने के कारण 
विरोधग्रस्त हो जाएगा । अतः तीनों कालों में कारण का अस्तित्व उपपन्न 
नहीं हो सकता । 

७. 'एक' के बिना 'अनेक' संभव नहीं है; 'अनेक' के बिना 'एक' संभव 
नहीं है । अतः प्रत्ययों पर निर्भर होकर उत्पन्न होने वाली वस्तुओं के निर्धारण 
करने का कोई आधार नहीं बनता । 

८. बारह निदानों पर निर्भर होकर उत्पन्न होने वाला दुःख वास्तव में 
उत्पन्न नहीं हो सकता क्योंकि उस दु:ख का आश्रय किस चित्त में है इस बात 
का निर्धारण नहीं किया जा सकता । 

९. शाश्वत, अशाश्वत कुछ भी नहीं है; आत्मा, अनात्मा नहीं है; कुछ 
भी शुचि नहीं है, कुछ भी अशुचि नहीं है; सुख नहीं है, दुःख नहीं है । अतः 
विपर्यास संभव नहीं है । 

१०. इनका अभाव होने के कारण विपर्यास से उत्पन्न अविद्या संभव 
नहीं है । चूंकि अविद्या नहीं है अतः संस्कार उत्पन्न नहीं होंगे । इसी तरह 
शेष अङ्गों की कथा है। 

११. संस्कारों के बिना अविद्या नहीं हो सकती । इसी तरह अविद्या के 
बिना संस्कार नहीं उत्पन्न हो सकते । ये परस्पर निर्भर होने के कारण स्व- 
भाव-रहित हैं । 

१२. स्वभाव से जो वस्तु निर्धारित नहीं है वह दूसरों को केसे उत्पन्न 
कर सकती है ? अतः दूसरों द्वारा निर्धारित सापेक्षता वाली वस्तु दूसरों को 
उत्पन्न नदीं कर सकती । 

१३. पुत्र के बिना पिता और पिता के बिना पुत्र संभव नहीं है । परस्पर 
निर्भरता के बिना इन दोनों में से किसी का अस्तित्व संभव नहीं है । वे दोनों 
एक साथ भी नहीं उत्पन्न हो सकते । इसी तरह बारह निदान भी हैं । 

१४. स्वप्न में दिखाई देने वाली वस्तु के कारण उत्पन्न सुख और दुःख 
का कोई वास्तविक विषय नहीं है। इसी तरह निर्भर होकर उत्पन्न होने 
बाली वस्तु और निर्भर रहकर उत्पन्न करने वाली वस्तु का भी आस्तित्व 
नहीं है । 

१५. (पूर्वपक्षी कहता है कि) यदि वस्तुएं स्वभाव-रहित हों, तब नीच, 
उच्च, मध्यम आदि अनेक सेदों से युक्त इस बिचित्र संसार की सिद्धि नहीं हो 
सकती । न ही किसी हेतु से उसकी सिद्धि संभव है। 
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१६. (माध्यमिक का कथन है कि) यदि स्वभाव की सिद्धि हो जाए तब 
निर्भर रहकर उत्पन्न होने वाली वस्तुएं ही उत्पन्न नहीं होंगी । यदि निर्भर 
रहकर उनका अस्तित्व नहीं हो तब उनमें स्वभाव क्यों नहीं ? क्योंकि स्व- 
भाव अस्तित्व-रहित नहीं हो सकता । 

१७. अस्तित्व रहित वस्तु में स्वभाव कसे संभव है ? केसे उसमें परभाव 
या अभाव के कारण स्वभाव उत्पन्न होगा ? अतः स्वभाव, परभाव, अभाव 
विपर्यास हैं । 

१८. (पूर्वेपक्षी का कहना है कि) यदि वस्तु शून्य है तब उत्पत्ति और 
विनाश संभव नहीं है । जो स्वभाव से शून्य है वह कॅसे उत्पन्न या विनष्ट 
हो सकता है ? 

१९. (माध्यमिक का कथन है कि) भाव और अभाव एक साथ नहीं 
रह सकते । अभाव के न होने पर भाव संभव नहीं है। भाव और अभाव 
सदा विद्यमान हैं । अत: अभाव पर निर्भरता के बिना भाव संभव नहीं है । 

२०. भाव के बिना अभाव नहीं हो सकता क्योंकि न तो यह स्वयम्‌ और 
नहीं दूसरे के कारण उत्पन्न हो सकता है । इस प्रकार न तो भाव है और न 
अभाव । 

२१. यदि भाव है तब शाश्वतता होगी; यदि अभाव है तब अवश्य ही 
उच्छेद होगा । ये दोनों दोष अस्तित्व के कारण उत्पन्न होते हैं। अतः 
अस्तित्व को नहीं स्वीकार करना चाहिए । 

२२. (पूर्वपक्षी का कथन है कि) ऐसी बात नहीं है । क्योंकि भाव के 
क्षणसन्तान रूप होने के कारण अगले क्षण को उत्पन्न करने के बाद इसका 
नाश हो जाएगा । (माध्यमिक का उत्तर है कि) सन्तान स्वयं अस्थिर है और 
साथ ही यह टूट भी सकता है। 

२३. (पूर्वपक्षी पुनः कहता है कि) बुद्ध द्वारा दिये गए मार्ग के उपदेश 
में उत्पत्ति भौर विनाश शून्य नहीं माने गए हैं। (माध्यमिक उत्तर में कइता 
है कि) ये दोनों परस्पर व्याघाती हैं यह मानना विपर्यास है । 

२४. (पूर्वंपक्षी कहता है कि) उत्पत्ति और विनाश के न होने पर, 
किसके नाश से निर्वाण उत्पन्न होगा ? (माध्यमिक उत्तर देता है कि) क्या 
मोक्ष को प्रकृति ऐसी नहीं है कि इसमें किसी को उत्पत्ति या विनाश होता 
ही नहीं ? 
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२५. यदि विनाश से निर्वाण उत्पन्न हो तब निर्वाण उच्छेद-रूप होगा । 
यदि अन्यथा हो तब यह शाश्वत रूप होगा । भाव या अभाव रूप में निर्वाण 
को मानना उचित नहीं है । 


२६. यदि निर्वाण विनाश की वर्तमानता हो तब निर्वाण में भाव-रूप 
स्थिति संभव नहीं है । परन्तु भाव या अभाव रूप वस्तु को स्थिति के बिना 
निर्वाण संभव नहीं है । 

२७. लक्ष्य से पृथक्‌ लक्षण के द्वारा लक्ष्य को सिद्धि होती है । यह न तो' 
स्वयं सिद्ध है, न ही दोनों एक दूसरे का साधन कर सकते हैं । जो स्वयं सिद्ध 
नहीं है वह किसी असिद्ध की सिद्धि नहीं कर सकता । 

२८. इस प्रकार कारण-कार्य, वेदना-वेदक, आदि की व्याख्या हो जाती 


है । इसी प्रकार द्रष्टा-दूश्य आदि की तथा निरपवाद रूप से सभी वस्तु की 
व्याख्या होती है । 


२६. तीनों कालों का अस्तित्व संभव नहीं है क्योंकि वे निर्धारित नहीं 
हैं । वे परस्पर एक दूसरे का निर्धारण नहीं कर सकते, और न वे स्वयं निर्धा- 
रित होते हैं । परिवर्तनशील होने के कारण वे अस्तित्बहीन हैं--वे विकल्प- 
रूप हैं । 

३०. उत्पत्ति, स्थिति और विनाश-संस्कृत धर्मों के इन तीन लक्षणों का 
कोई अस्तित्व नहीं है । अतः संस्कृत या असंस्कृत धमं-जेसा कुछ भी नहीं है । 

३१. जिसका नाश नहीं हुआ है वह उच्छिन्न नहीं होगा । जिसका पहले. 
ही विनाश हो गया है वह भी उच्छिन्न नहीं है । स्थित वस्तु या अस्थित 
वस्तु को स्थिति नहीं होती । उत्पन्न वस्तु की उत्पत्ति नहीं होती न ही अनु- 
त्पन्न की उत्पत्ति सम्भव है । 

३२. संस्कृत और असंस्कृत धमं न एक हैं, न भनेक । वे न भाव रूप हैं, 
न अभाव रूप | न तो वे भावाभाव रूप हैं। सभी वस्तुओं को इसी प्रकार 
समझना चाहिए । 

३३. (पूर्वपक्षी कहता है कि) परमि बुद्ध ने कमं की स्थिति, कर्म का 
स्वरूप तथा कर्मफल की बात कही थी । उन्होंने प्राणियों द्वारा किए गए कमं 
तथा कमं के अविप्रणाश की भौ चर्चा की । 

३४. (माध्यमिक का कहना है कि) कमं का स्वभाव नहीं है । अनुत्पन्न 


कमं का नाश नहीं होता । कर्म अहंकार को जन्म देता है । विकल्प के कारण 
कमें ग्राह बन जाता है । 
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३५. यदि कर्म का स्वभाव हो तब इसके द्वारा उत्पादित शरीर शाश्वत 
होगा, किये गए कमं से दुःख नहीं उत्पन्न होगा और यह सिद्ध-रूप होगा । 

३६. कमं सापेक्ष या निरपेक्ष रूप में उत्पन्न नहीं हो सकता क्योंकि क्म 
से उत्पन्न संस्कार माया, गन्धवंनगर और मृगमरीचिका के समान हैं । 


३७. कर्मों की उत्पत्ति क्लेशो से होती है। संस्कार क्लेशजन्य होने के 
कारण कमं की तरह ही होते हैं । कमं द्वारा उत्पादित शरीर स्वभाव रहित 
होता है । 

३८. कमं के बिना कर्ता संभव नहीं है। इन दोनों के न होने पर फल 
संभव नहीं है । इन तीनों के बिना भोक्ता संभव नहीं है । भतः ये अलग- 
अलग हैं । 

३९. जो सम्यक्‌ रूप से जानता है कि कमं शून्य है उसके लिए कमं 
उत्पन्न नहीं होता और इस प्रकार कमं-सापक्ष कुछ भी उत्पन्न नहीं होता । 

४०-४२, बुद्ध अपने ऋद्धि-बल से किसी व्यक्ति को उत्पन्न करे ओर वह 
कृत्रिम व्यक्ति स्वयं किसी अन्य कृत्रिम व्यक्ति को उत्पन्न करे--तब बुद्ध द्वारा 
उत्पादित कृत्रिम व्यक्ति शून्य होगा और दूसरा व्यक्ति भी इसी तरह शून्य 
होगा । ये नाम-मात्र हैं; कल्पना-निमित्तक हैं। इसी प्रकार कर्ता कृत्रिम व्यक्ति 
है, उसके द्वारा किए गए कर्म कृत्रिम व्यक्ति द्वारा निर्मित दूसरे कृत्रिम व्यक्ति 
की तरह हैं। चे स्वभाव रहित, कल्पना जनित हैं । 

४३. यदि कमं का स्वभाव होता तब न निर्वाण संभव होता, न ही कर्ता 
द्वारा किया गया कर्म । कमं के न होने पर सुख और दुःख संभव नहीं होते । 

४४, बुद्ध ने 'अस्ति’, 'नास्ति’ तया 'अस्ति च नास्ति च' को बातें किसी 
अभिप्राय से कही होंगी । पर वह दुर्बोध है । 

४५. यदि रूप भौतिक होता तब यह भूतों से उत्पन्न नहीं होता । यह 
रूप स्वयं कृत नहीं है, पर कृत भी नहीं हैं । अतः रूप का अस्तित्व नहीं है । 

४६. चारों भूतों में कोई एक रूप चारों में नहीं रहता, न चारों किसी 
एक रूप में रहते हैं। चारों भूतों से निष्पादित रूप की सिद्धि किस प्रकार 
होगी ? 

४७. चूंकि रूप का साक्षात्‌ ज्ञान नहीं होता अतः इसका अस्तित्व नहीं 
है। यदि किसी लिङ्ग के द्वारा इसका ज्ञान होता है तब वह लिङ्ग कारणों 


१७२ छून्यता-सप्तति 


और सापेक्षता पर निर्भर होने के कारण ्षस्तित्व हीन है। लिङ्ग के बिना 
रूप उपपन्न नहीं होता । 


४८. यदि चित्त द्वारा रूप का ज्ञान मानें तब रूप के स्वभाव का ज्ञान 
होना चाहिए । परन्तु स्वयं सापेक्ष होने के कारण रूप के स्वभाव का ज्ञान 
इसके द्वारा नहीं हो सकता । 

४९. जेसा कहा जाता है कि चित्त का एक क्षण अपने ही क्षण के भीतर 
वतमान रूप का ग्रहण नहीं कर सकता तब केसे वह अतीत और आगामी रूप 
“का ग्रहण करेगा ? 

५०. वर्ण और संस्थान कदापि अलग होकर नहीं रहते अतः उनका 
अलग-अलग ज्ञान संभव नहीं है । परन्तु रूप भेद रहित माना गया है । 

५१. दर्शन आंखों मे नहीं रहता, दृश्य रूप में नहीं रहता और न ही यह 
दोनों में रहता है। इसलिए आंखों और रूप के ऊपर निर्भर होकर उत्पन्न 
होने वाला प्रतिबिम्ब मिथ्या है । 

५२. आंखें स्वयं को नहीं देख सकतीं तब वे केसे रूप को देखेंगी ? अतः 
आंख और रूप दोनों अनात्म हैं । इसी प्रकार अन्य इन्ट्रियायतनों को समझना 
चाहिए । 

५३. आंख स्वभाव से शून्य है, यह परभाव से भी शून्य है । इसी प्रकार 
रूप भी शून्य है तथा अन्य इन्द्रियां भी शून्य हैं । 

५४, कोई इन्द्रिय अपने विषय के सम्पर्क में नहीं आसकती क्योंकि वह 
शून्य है । शून्य अशून्य-सापेक्ष या अशून्य शून्य-सापेक्ष नहीं हो सकता । 

५५. रूप, इन्द्रिय और उनका सन्निकषं ये तीनों निःस्वभाव होने के 
कारण सम्बन्धित नहीं हो सकते । सन्निकषं का अभाव होने से वेदना की 
उत्पत्ति सम्भव नहीं है । 

५६. आन्तरिक और बाहरी इन्द्रियों पर निर्भर होकर चेतना उत्पन्न 
होती है । अतः चेतना मृगमरीचिका और माया की तरह मिथ्या है । 

५७. चेतना का विषय चेतना-सापेक्ष होने के कारण चेतना से अलग 
नहीं रह सकता । चेतन व्यक्ति तब तक संसव नहीं है जब तक विषय और 
चेतना नहीं हैं । अतः चेतन व्यक्ति स्वभाव-रहित है । 


१५. सापेक्ष होने के कारण सभी वस्तुएं अनित्य हैं। परन्तु वास्तव में 
कूछ भी नित्य या अनित्य नहीं हे । भाव रूप वस्तु या नित्य होगी या फिर 
अनित्य । पर यह केसे सम्भव है ? 
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५९. क्योंकि राग, द्वेष भौर मोह विपर्यास सापेक्ष होकर शुभ और अशुभ 
वस्तुओं के सम्बन्ध में उत्पन्न होते हैं इसलिए ये तीनों निःस्वभाव हैं । 

६०. एक ही वस्तु राग, द्वेष और मोह का विषय हो सकती है अतः वे 
कल्पनामात्र हैँ--सत्‌ नहीं । 

६१. कल्पना द्वारा कल्पित बस्तु सत्‌ नहीं होती । परन्तु कल्पित वस्तु 
के अभाव में कल्पना कसे सम्भव है ? क्योंकि कल्पित वस्तु और कल्पना 
परस्पर सापेक्ष हैं, भतः वे शून्य हैं । 

६२. चार प्रकार के विपर्यासों से उत्पन्न अविद्या तत्त्व के ज्ञान से नष्ट 
हो जाती है । अविद्या के अभाव में संस्कार उत्पन्न नहीं होंगे और इसी तरह 
द्वादशाङ्क के अन्य अङ्ग हैं । 

६३. जिस किसी वस्तु से सापक्ष होकर उत्पन्न होने वाली वस्तु जिन 
पर वे निभंर हैं उनका नाश होने पर नष्ट हो जाती हैं। भाव-अभाव, 
संस्कृत-असंस्कृत सभी शान्त होने के कारण निर्वाण-प्राप्त हैं । 

६४. बुद्ध ने उपदेश दिया था कि भाव मात्र, जो कारण तथा सापेक्षता: 
पर निर्भर होकर कल्पित होता है, सत्‌ हे-यह अविद्या है । इस अविद्या से 
सारे अङ्ग उत्पन्न होते हैं । 

६५. जो सम्यक्‌ दर्शी जानता है कि सब शून्य है वह मोह से मुक्त हो 
जाता है । इससे अविद्या का अन्त हो जाता है और तब शेष अङ्ग भी समाप्त 
हो जाते हैं । 

६६. संस्कार गन्धवं नगर, माया, मृगमरीचिका, हवा में तैरते बाल,. 
फेन, बुलबुला, कृत्रिम निमित व्यक्ति, स्वप्न तथा अलातचक्र की तरह हैं। 

६७. भाव स्वभाव-रहित है, अभाव भी निःस्वभाव है। भाव-अभाव' 
कारण और सापेक्षता पर निर्भर होने के कारण शून्य हैं । 

६८. अतुलनीय बुद्ध ने कहा था कि सभी वस्तुएं सापेक्ष होकर उत्पन्न 
होती हैं । अतः वे सब निःस्वभाव हैं । 

६६. यह उनके उपदेश का चरम अर्थ है । भगवान्‌ बुद्ध ने इस विचित्र 
विश्व को व्यवहार में सत्य मानकर देखा । 

७०. सांसारिक व्यवहार की उन्होंने अवहेलना नहीं की । परमार्थ सत्य 
का उन्होंने कोई उपदेश नहीं दिया । मूर्ख लोग उनके उपदेश का अर्थ नहीं 
समझते और इस तरह निर्मल उपदेश से वे भयभीत हो जाते हैं। 
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७१. व्यवहार सत्य का उन्होंने निषेध नहीं किया । इसके होने पर, वह 
होता है यह व्यवहार में सत्य है । पर जो सापेक्ष है उसका स्वभाव नहीं हो 
सकता, वस्तुतः वह सत्‌ नहीं हो सकता । 


७२. जो श्रद्धापूर्वक सत्य को जानने का प्रयत्न करता है, जो इस उपदेश 
पर युक्तिपूवेक विचार करता है और इस प्रकार जान लेता है कि सब भा- 
लम्बन रहित है वह संसार के आवागमन से मुक्त होकर शान्त हो जाता है । 


७३. 'यह उसपर सापेक्ष रूप से निर्भर है' ऐसा ज्ञान हो जाने पर 
क्‌दृष्टियों का विनाश हो जाता है और राग, द्वेष, मोह को जीतकर व्यक्ति 
निलिप्त हो जाता है तथा निर्वाण को प्राप्त हो जाता है । 


आचार्य नागार्जुनकृत 


विग्रहव्यावतेनी-कारिकाएं 


[ दोषोद्भावन ] 
(१) 
यदि सारे भाव पदार्थ सवंत्र स्वभाव से रहित हों तब तुम्हारा कथन भी 
स्वभावरहित होने के कारण स्वभाव का निराकरण करने में सक्षम नहीं 
होगा । 4 
(२) 
यदि वह वाक्य स्वभ।व-युक्त हो तब तुम्हारी पहली प्रतिज्ञा खंडित हो 
जाएगी । साथ ही उस मत में विषमता होगी जिसके लिए विशेषता प्रति- 
पादक हेतु बतलाना पड़ेगा । 
(३) 
यदि तुम्हारा मत हो कि वाक्य स्वभाव युक्त है यह कथन 'शब्द न करो' 
इस कथन की तरह है तब यह ठीक नहीं होगा । यहां विद्यमान शब्द आगे 
आनेवाले शब्द का निवारण करता है। 
(४) 
यदि तुम्हार मत हो कि 'निषेध का निषेध भी इसी प्रकार का होता है 
तब यह्‌ उचित नहीं है । इस प्रकार तुम्हारी ही प्रतिज्ञा लक्षण से दूषित होगी, 
मेरी नहीं । 


वन 


(५) 
यदि प्रत्यक्ष के द्वारा प्राप्त भाव पदार्थों का निराकरण करते हो, तब वह 
प्रत्यक्ष भी नहीं है जिससे भाव पदार्थों की उपलब्धि होती है । 
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(६) 
प्रत्यक्ष के निराकरण से अनुमान, आगम, उपमान, तथा अनुमान आगम 
से साध्य तथा दृष्टान्त द्वारा साध्य वस्तुओं का भी खंडन हो जाता है । 
(७) 
वस्तुओं की अवस्थाएं जानने वाले मानते हैं कि कुशल वस्तुओं का कूशल 
स्वभाव होता है । शेष वस्तुओं के बारे में भी यही बात लाग्‌ होती है । 
(5) 
वस्तुओं की अवस्थाओं के प्रसङ्ग में कही गई निर्वाण को लेजाने वाली 
वस्तुओं का स्वभाव निर्वाण को ओर लेजाना है। इसी प्रकार निर्टाण की 
ओर न लेजाने वाली वस्तुओं के बारे में भी कहा गया है। 
(६) 
यदि वस्तुओं का स्वभाव न हो तब वस्तुएं “निःस्वभाव' हैं। यहां 'निः- 
स्वभाव' यह नाम भी संभव नहीं होगा, क्योंकि नाम बिना वस्तु के नहीं 
होता । 
(१०) 
यदि स्वभाव हो, पर वह वस्तुओं का न हो तब वस्तुओं के बिना वह 
स्वभाव किसका होगा--इसको बतलाना चाहिए । 
(११) 
'घर में घडा नहीं है” यहां सत्‌ का ही निषध किया जाता है। अतः 
तुम्हारे मत में सत्‌ स्वभाव का निषेध विद्यमान है। 
(१२) 
यदि वह स्वभाव नहीं है तब इस कथन के द्वारा किसका निषेध करते 
हो ? बिना कथन के भी असत्‌ का निषध सिद्ध है। 
(१३) 
जैसे अज्ञानी को मृगमरीचिका में जल दिखाई देता है उसी प्रकार असत्‌ 
का निषेध करने वाले तुम को भी मिथ्या दिखाई देता है । 
(१४) 
यदि ऐसा है तो ये छः बातें माननी पड़ेंगी-दिखाई देना, दिखाई देने 


वाली वस्तु, जिसको दिखाई देता है वह, निषेध, निषेध की जाने वाली वस्तु 
और निषेध करने याला व्यक्ति । 


विग्रहव्यावतंनी कारिकाएं १७७ 
(१५) 
यदि दिखाई देना, दिखाई देने वाली वस्तु एवं जिसको दिखाई देता है 
वह न हों तब निषेध, निषेध की जानेवाली वस्तु और निषेध करनेवाला 
व्यक्ति भी नहीं होगा । 
(१६) 
यदि निषेध, निषेध की जानेवाली वस्तु एवं निषेध करनेवाला व्यक्ति 
नहीं हैं, तब सभी वस्तुओं की सिद्धि हो जाएगी । इस तरह उनका स्वभाव 
भी सिद्ध हो जाएगा। 
(१७) 
तुम्हारे मतमें हेतु की भी सिद्धि नहीं हो सकती क्योंकि तुम्हारे लिए हेतु 
कहां हैं ? जिस वस्तु का हेतु नहीं हो उसकी सिद्धि उपपन्न नहीं हो सकती । 
(१5) 
यदि तुम स्वभाव के निषेध की बिना हेतु के सिद्धि मानते हो तब 
हमारे मत में भी बिना हेतु के स्वभाव का अस्तित्व सिद्ध हो जाएगा । 
(१६) 
यदि वस्तु का स्वभाव रहित होना यही हेतु मानें तब यह ठीक नहीं 
होगा । क्योंकि संसार में स्वभाव रहित कोई भाव पदाथ नहीं है । 
(२०) 
पहले निषेध और बाद में निषेध की जाने वाली वस्तु को मानना भी 
ठीक नहीं है-यदि स्वभाव विद्यमान है तब उसका बाद में या साथ-साथ 
होना युक्तियुक्त नहीं है । 
(दोष-निराकरण) 
(२१) 
जब हमारा कथन हेतुओं और सापेक्षता की समग्रता में नहीं है और 
अलग-अलग में भी नहीं है तब शून्यता सिद्ध हो जाती है । क्योंकि भाव 
वस्तुएं स्वभाव रहित हैं । 
(२२) 
सापेक्ष होकर अस्तित्व में आने को शन्यता कहते हैं । जिसका अस्तित्व 
होता है वह स्वभाव रहित होता है । 


(२३) 
माया से बनाया गया कृत्रिम व्यक्ति अपनी ही माया से बनाए गए कृत्रिम 
ब्यक्ति का जैसे निषेध करता है--यह निषेध बैसा ही है । 
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(२४) 
[ दूसरी कारिका के विघार का निराकरण | 
यह वाक्य स्वभाव-युक्त नहीं है इसलिए मेरे मत को कोई हानि नहीं 
है । कोई विपमता नहीं है अतः विशेष हेतु के कथन की आवश्यकता नहीं है । 
(२५) 
[ तीसरी कारिका के विचार का निराकरण ] 
तुमने 'शब्द मत करो” जो यह दृष्टान्त दिया है वहां शब्द के द्वारा शब्द 
का निषेध होता है । पर यहां एसा नहीं है । 
(२६) 
यदि स्वभाव-रहित वस्तुओं का स्वभाव-रहित माध्यम से निषेध किया 
जाता है तब स्वभाव-रहित वस्तु का निषेध होजाने पर स्वभाव सिद्ध हो 
जाता है | 
(२७) 
अथवा कृत्रिम रूप से बनाई गई स्त्री के बारे में 'यह स्त्री है' किसीकी 
ऐसी समझ का यदि अन्य कृत्रिम व्यक्ति खंडन करे--तब यह बात बेसी 
होगी । 
(२८) 
अथवा यह हेतु साध्य के समान है क्योंकि ध्वनि की सत्ता नहीं है । साथ 
ही हम व्यवहार को माने बिना कथन नहीं करते । 
(२६) 
[ चौथी कारिका के विचार का निराफरण ] 
यदि मेरी कोई प्रतिज्ञा होती तब मेरे ऊपर यह दोष लगता । मेरी कोई 
प्रतिज्ञा नहीं है अत: मेरे ऊपर कोई दोष नहीं लगता । 
(३०) 
[ पांचवीं-छठी कारिकाओं के विचारों का निराकरण ] 
यदि मुझे कुछ ज्ञात है और उसे म॑ प्रत्यक्ष आदि के बल पर मानूं या न 
मानूं तब उक्त दोष संभव होगा पर उसके अभाव में मझपर यह दोष लागू 
नहीं होता । 
३१) 
यदि तुम्हारे मत में उन-उन वस्तुओं की सिद्धि प्रमाण द्वारा होती है तब 
बतलाओ कि उन प्रमाणों की तुम्हारे मत में सिद्धि किस प्रकार होगी । 
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(३२) 
यदि अन्य प्रमाणों द्वारा उन प्रमाण़ों की सिद्धि मानते हो तब अनवस्था 
होगी । इस तरह न प्रथम की, न मध्यकी और न अन्तिम की सिद्धि हो सकेगी । 
(३३) 
उन प्रमाणों की प्रमाणों के बिना यदि सिद्धि मानी जाए तब मत का 
खंडन होता है। इसमें विषमता होगी और उसके बारे में विशेष कारण 
बतलाना पड़ेगा । 
(३४) 
यह अटपटी बात है- अग्नि अपने आपको प्रकाशित नहीं करती । अंध- 
कार में घड़े की तरह उस अग्नि की अनुपलब्धि नहीं दिखाई देती । 
(३५) 
यदि तुम्हारे कहने से मान भी लें कि अग्नि स्वयं को प्रकाशित करती है 
तब अग्नि दूसरे की तरह स्वयं को भी जलाएगी । 
(३६) 
यदि तुम्हारे कहने से मान लें कि अग्नि स्वयं और अन्य, दोनों को प्रका- 
शित करती है तब अग्नि की तरह अन्धकार भी स्वयं को और अन्यको 
ढक लेगा । 
(३७) 
अंधकार अग्नि में नहीं रहता, न दूसरे में, जहां अग्नि रहती है । वह 
केसे प्रकाश करेगी क्योंकि प्रकाश अन्धकार का विनाश है । 
(३८) 
अग्नि पैदा होने पर प्रकाशित करती है यह कहना अनुचित है । अग्नि 
उत्पन्न होते हुए अंधकार से नहीं मिलती । 
(३६) 
यदि बिना मिले ही अग्नि अंधकार का नाश करे तब यहां स्थित अग्नि 
सारे संसार में अंधकार का नाश कर देगी । 
(४०) 
यदि प्रमाणों की स्वतः सिद्धि हो तब प्रमेयों की अपक्षा के बिना प्रमाणों 
की सिद्धि होनी चाहिए । क्योकि स्वतः सिद्धि में दूसरे की अपेक्षा नहीं होती । 
(४१) 
प्रमेय वस्तुओं की अपेक्षा के बिना यदि आपके मत में प्रमाणों की सिद्धि 
होती हो तब ऐसे प्रमाणों का सम्बन्ध किसी से नहीं होगा । 
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(४२) 
यदि कहें कि उनकी सिद्धि प्रमेयों की अपेक्षा से होती है--इसमें क्या 
दोष? तब यह सिद्ध का साधन करना होगा क्योंकि जो स्वयं सिद्ध नहीं 
होता उसको दूसरे की अपेक्षा नहीं होती । 
४३) 
यदि सब प्रकार से प्रमेयों को | अपक्षा करके प्रमाण सिद्ध होते हैं तब. 
प्रमाणों की अपेक्षा के बिना प्रमेयों की सिद्धि नहीं होगी । 
(४४) 
यदि प्रमाणों की अपेक्षा के बिना प्रमेयों की सिद्धि होती हो तब तुम्हें 
प्रमाणों की सिद्धि से क्‍या लेना । क्योंकि जिसके लिए उनकी आवश्यकता 
होती है वह सिद्ध ही है। 
(४५) 
यदि प्रमेयों की अपक्षा से ही प्रमाणों की सिद्धि होती हो तब निश्चय 
ही प्रमाणों और प्रमेयों में उलट-फर हो जाएगा । 
(४६) 
यदि तुम्हारे मत से प्रमाणों की सिद्धि से प्रमेयो को सिद्धि और प्रमेयों 
की सिद्धि से प्रमाणों को सिद्धि हो तब दोनों की सिद्धि नहीं होगी । 
४७ 
यदि प्रमाणों से प्रमेयों की वक र और उन प्रमेयों से उन्हीं प्रमाणों 
का साधन होना हो तब वे प्रमेय प्रमाणों को केसे सिद्ध करेंगे ? 
(४८) 
यदि प्रमेयों से प्रमाणों की सिद्धि हो और उन प्रमाणों से उन्हीं प्रमेयों 
की सिद्धि होनी हो तब वे प्रमाण प्रमेयों को केसे सिद्ध करेंगे ? 
(४९) 
यदि पिता के कारण पुत्र की उत्पत्ति हो और वही पुत्र यदि अपने पिता 
के उत्पादन का कारण हो तब बतलाभो कि कौन किसकी उत्पत्ति करेगा । 
(५०) 
तुम्हीं बतलाओ कि कौन पिता होगा और कौन पुत्र, बयोंकि वे दोनों ही. 
पिता और पुत्र के लक्षणों से युक्त हैं। इसलिए हमें यहां संदेह हो रहा है । 
(५१) 
प्रमाणों की स्वतः सिद्धि नहीं हो सकती, वे एक दूसरे को सिद्ध कर सकते 
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हैं, अन्य प्रमाणों से भी उनकी सिद्धि नहीं हो सकती । न ही घ्रमेयों से और 
न बिना किसी के उन प्रमाणों की सिद्धि सम्भव है । 
(५२) 
[ सातबीं-आठवों कारिकाओं के विचारों का निराकरण ] 

मदि वस्तुओं की अवस्था को जानने वाले व्यक्ति कहते हैं कि कुशल धर्मों 

का कुशल स्वभाव है, तब उनको अलग-अलग बतलाना चाहिए । 
(५३) 

यदि कुशल वस्तुओं का कुशल स्वभाव सापेक्ष होकर उत्पन्न होता है तब 

यह उनका पर-भाव होगा । स्वभाव इस प्रकार का कसे हो सकता है ? 
(५४) 

यदि उत कुशल वस्तुओं का स्वभाव बिना किसी की सापेक्षता के उत्पन्न 
होता है तब इस प्रकार ब्रह्मचर्य के लिए उपदेष्टा के पास रहना व्यर्थ हो 
जाएगा । 

(५५) 

न धर्म होगा, न अघमं, लौकिक व्यवहार संभव नहीं होंगे । स्वभाव से 
युक्त, बिना कारण से उत्पन्न वस्तुएं नित्य होंगी क्योंकि हेतुरहित वस्तुएं 
नित्य होती हैं । 

(५६) 

इसी प्रकार का दोष अकुशल वस्तुओं के बारे में, अव्याकृत वस्तुओं के 
बारे में तथा निर्वाण की ओर लेजाने वाली वस्तुओं के बारे में होगा । अतः 
तुम्हारे मत में सभी संस्कृत वस्तुए असंस्कृत हो जाएंगी । 

(५७) 
[ नवीं कारिका के विचार का निराकरण ] 

जो नाम को सत्‌ माने उसका उत्तर देते हुए तुम कह सकते हो कि वह 
स्वभावयुक्त होगा । पर हम नाम को वैसा नहीं कहते । 

(५८) 

तुम जो कहते हो कि नाम असत्‌ है क्या वह सत्‌ के या असत्‌ के नाम के 
बारे म है? चाहे वह सत्‌ का हो चाहे असत्‌ का, दोनों प्रकार से मत का 
विरोध होता है । 

(५६) 

सभी भावों को शून्यता का पहले उपपादन किया जा चुका है । इसलिए 

उक्तु दोषारोपण प्रतिज्ञा से भिन्न पर लागू होगा । 


१८२ विप्रह-व्यावतंनी' 


(६०) 
[ दसवीं कारिका के विचार का निराकरण ] 
तुमने शङ्का करते हुए कहा था कि स्वभाव है, पर वह वस्तुओं का नहीं 
है । वहां शङ्का शङ्का नहीं है । 
(६१) 
[ ग्यारहवीं कारिका के विचार का निराकरण ] 
यदि सत्‌ वस्तु का ही निषेध होता है, तब शून्यता की सिद्धि होजाएगी । 
क्योंकि आप भाव वस्तुओं की निःस्वभावता का निषेध कर रहे हैं । 
(६२) 
तुम शून्यता का निषेध करते हो, और वह शून्यता नहीं है । तब तुम्हारा 
यह मत कि सत्‌ का ही निषेध होता है' खंडित हो जाएगा । 
(६३) 
में किसी का निषेध नहीं करता, कोई निषेध होने वाली वस्तु नहीं है + 
इसलिए तुम्हारा कहना कि में निषेध करता हृ मिथ्या आरोप है । 
(६४) 
[ बारहवीं कारिका के विचार का निराकरण ] 
तुमने जो कहा कि कथन के बिना भी असत्‌ कहना सिद्ध है उसके बारे 
में मेरा कथन है कि भाषा असत्‌ का ज्ञापन करती है, वह किसी का नाश 
नहीं करती । अतः तुम्हारा कथन ठीक नहीं है । 
(६५) 
[ तेरहवीं कारिका के विचार का निराकरण ] 
मृग मरीचिका के दृष्टान्त के सन्दर्भ में तुमने जो लम्बी-चौड़ी बात कही 
उसके बारे में मेरा निर्णय सुनो कि केसे वह दृष्टान्त उपपन्न होता है । 
(६६) 
यदि दिखाई देना स्वभाव से होता तब वह सापेक्ष रूप में उत्पन्न नहीं 
होता । जो दिखाई देना सापेक्ष है वही तो शून्यता है । 


(६७) 
यदि दिखाई देना स्वभाव से होता तब उस दिखाई देने का कौन निषेध 
करता ? अन्य सबके बारे में भी यही विधि है । अतः यह दोषारोपण नहीष्है । 
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(६८) 


[ सत्रहवी कारिका के विचार का निराकरण | 


इस बात से हेतु के अभाव का उत्तर हो गया । मृगमरीचिका के दृष्टान्त 
का खंडन करते समय यह पहले ही कहा जा चुका है कि वह हेतु साधित की 
जानेवाली वस्तु के समान हो जाएगा । 
(६६) 
[ बीसवों कारिका के विचार का निराकरण | 


जो हेतु तीनों कालों के बारे में कहा गया है उसका साध्य के तुल्य होने 
के कारण पहले ही निषेध हो चुका है । तीनों कालों के विरोध में दिया गया 
हेतु श्न्यतावादियो के पक्ष में है । 
(७०) 
जिसके लिए शूःयता प्रभावी है उसके लिए सब कुछ प्रभावी होते हैं । 
जिसके लिए शून्यता प्रभावी नहीं है उसके लिए कुछ भी प्रभावी नहीं है । 


(७१) 
जिसने शून्यता, सापेक्ष उत्पत्ति, और मध्यमा प्रतिपद्‌ को समानार्थक 
कहा उस अप्रतिम बुद्ध को प्रणाम करता हू । 


—O— 


आचार्यनागार्जुनकृताः 


विग्रहव्यावतँनी-कारिका: 


सर्वेषां भावानां सर्वत्र न विद्यते स्वभादश्चेत्‌ । 
त्वद्वचनमस्वभावं न निवर्तयितुं स्वभावमलम्‌ ॥ १॥ 


अथ सस्वभावमेतद्‌ वाक्यं पूर्वा हता प्रतिज्ञा ते। 
बैषमिकत्वं तस्मिन्‌ विशेषहेतुश्च वक्तव्यः ॥ २॥ 
सा शब्दवदित्येतत्‌ स्यात्ते बुद्धिनं चेतदृपपन्नम्‌ । 
शब्देन ह्यत्र सता भविष्यतो वारणं तस्य ॥ ३॥ 


प्रतिषेधप्रतिषंधोऽप्येवमिति मतं भवेत्तदसदेव। 
एवं तव प्रतिज्ञा लक्षणतो दूष्यते न मम ॥४॥ 


प्रत्यक्षेण हि तावद्‌ यद्युपलभ्य विनिवर्तयसि भावान्‌ । 
तन्नास्ति प्रत्यक्षं भावा येनोपलभ्यन्ते॥ ५॥ 


अनुमानं प्रत्युक्तं प्रत्यक्षेणागमोपमाने च। 
अन्‌भानागमसाध्या येऽर्था दुष्टान्तसाध्याश्च ॥ ६ ॥ 


कुशलानां धर्माणां धर्मादस्थाविदश्च मन्यन्ते । 
कुशलं जनाः स्वभावं शेषेष्वप्येष विनियोग: ॥ ७॥ 


नेर्याणिकस्वभावो धर्मा नेर्याणिकाश्‍्च ये तेषाम्‌ । 
धर्मावस्थो क्तानामेवमनेर्याणिकादीनाम्‌ ॥८॥ 


यदि च न भवेत्स्वभावो धर्माणां निःस्वभाव इत्येव । 
नामापि भवेन्नेवं नाम हि निवंस्तुक नास्ति॥ ६॥ 


विग्रहव्यावतंनी-कारिका: १८५ 


अथ विद्यते स्वभावः स च धर्माणां न बिद्यते तस्मात्‌ । 
धर्मेविना स्वभावः स यस्य तयुक्तमुपदेष्ट्म्‌ ॥ १०॥ 


सत एव प्रतिषेधो नास्ति घटो गेह इत्ययं यस्मात्‌ । 
दृष्टः प्रतिषेधोऽयं सतः स्वभावस्य ते तस्मात्‌ ॥ ११॥ 


अथ नास्ति स स्वभावःकि नु घ्रतिविध्यते त्वयानेन । 
वचतेनतें वचनात्प्रतिषेधः सिध्यत ह्यसतः ॥ १२॥ 


बालानामिव मिथ्या मृगतृष्णायां यथा जलग्राहः । 
एवं सिथ्याग्राहः स्यात्ते प्रतिषेधतो ह्यसतः ॥ १३॥। 


नन्वेबं सत्यस्ति ग्राहो ग्राह्य च तद्ग्रहीता च । 
प्रतिषेधः प्रतिषेध्यं प्रतिषेड़ा चति षट्कं तत्‌ ॥ १४॥ 
अथ नेंवास्ति ग्राहो नेव ग्राह्य नच ग्रहीतारः। 
प्रतिबधः प्रतिषध्यं प्रतिषेद्धारो ननु न सन्ति॥ १५॥ 


प्रतिषेधः प्रतिषेध्यं प्रतिषद्धारश्च यद्यत न सन्ति। 
सिद्धा हि सबंभावास्तेषामेव स्वभावश्च ॥ १६ 


हेतोश्च ते न सिद्धिर्नेस्वाभाव्यात्‌ क्तो हि ते हेतुः । 
निहेतुकस्य सिद्धिन॑ चोपपन्नाऽस्य तेऽर्थस्य॥ १७॥ 


यदि चाहेतोः सिद्धिःस्वभवविनिवर्तनस्य ते भवति । 
स्वाभाव्यस्यास्तित्वं ममापि निहेतुकं सिद्धम्‌ ॥ १८ 


अथ हेतोरस्तित्वं भावास्वाभाव्यमित्यन्‌पपन्नम्‌ । 
लोकेष निःस्वभावो न हि कश्चन विद्यते भावः ॥ १९ ॥ 


पवं चेत्प्रतिषंध: पश्चात्प्रतिषेध्यमित्यनपपन्नस । 
पश्चाच्चानपपन्नो यगपच्च यतः स्वभावः सन्‌ ॥ २० ॥ 


हेतुप्रत्ययसामग्रयां च पृथक्चापि मद्वचो न यदि। 
ननु शून्यत्वं सिद्धं भावानामस्वभावत्वात्‌ ॥ २१॥ 


१८६ 
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यश्च प्रतीत्यभावो भावानां श्न्यतेति सा प्रोक्ता । 
यश्च प्रतोत्यभावो भवति हि तस्यास्वभावत्वम्‌ ॥ २२॥ 


निर्मितको निर्मितकं मायापुरुषः स्वमायया सृष्टम्‌ । 
प्रतिषेधयेत यह्ृत्‌ प्रतिषेधोऽयं तथव स्थात्‌ ॥ २३॥ 


न स्वाभाविकमेतद्‌ वाकयं तस्मान्न वादहानिर्मे । 
नास्ति च वेषमिकत्वं विशषहेतुश्च न निगाद्यः॥ २४॥ 


मा शब्दर्वादति नायं दृष्टान्तो यस्त्वया समारब्धः । 
शब्देन तच्च शब्दस्य वारणं नेवमेवेतत्‌ ॥ २५ ॥ 


नेःस्वाभाव्यानां चेन्नेःस्वाभाव्येत वारणं यदि हि। 
नेःस्वाभाव्यनिवृत्तो स्वाभाव्यं हि प्रसिद्धं स्यात्‌ ॥ २६॥ 


अथवा निर्मितकायां यथा स्त्रियां सत्रीयमित्यसद्ग्राहम्‌। 
निर्मितक: प्रतिहन्यात्‌ कस्थचिदेवं भवेदेतत्‌ ॥ २७॥ 
अथवा साध्यसमोऽयं हेतुने हि बिद्यते ध्वनेः सत्ता । 
संव्यवहारं च वयं नानभ्युपगस्य कथयामः॥ २८॥ 
यदि कायव प्रदिज्ञास्थान्मे तत एष मे भवेद्दोषः । 

नास्ति च मम प्रतिज्ञा तस्मान्नेवास्ति मे दोषः ॥ २६॥ 
यदि किञ्चिद्पलभयं प्रवतयेयं निवर्तयेयं वा । 
प्रत्यक्षादिभिरथेस्तदभावान्मेऽनुपालम्भः ॥ ३०॥ 


यदि च प्रमाणतस्ते तेषां तेषां प्रसिद्धिरर्थानाम्‌ । 
तेषां पुनः प्रसिद्धि ब्रूहि कथं ते प्रमाणानाम्‌ ॥ ३१॥ 


अन्येयेदि प्रमाणः प्रमाणसिद्धिभेवेत्तदनवस्था । 
नादे: सिद्धिस्तत्रास्ति नेव मध्यस्य नान्त्यस्य ॥ ३२॥ 


तेषानथ प्रमाणेविना प्रसिद्धिविहोयते वाद: । 
वेषमिकत्वं तस्मिन्‌ विशेषहेतुश्च वक्तव्य: ॥ ३३॥ 


विग्रहव्यावर्तनी का रिका: १५७ 


विषमोपन्यासोऽयं न ह्यात्मानं प्रकाशयत्यग्तिः । 
न हि तस्यानुपलब्धिद्‌ ष्टा तमसीव कुम्भस्य ॥ ३४॥ 


यदि च स्वात्मानमयं त्वद्वचनेन प्रकाशयत्यग्निः । 
परमिव नन्वात्मानं परिधक्ष्यत्यपि हुताशः॥ ३५॥। 


यदि च स्वपरात्मानौ त्वद्वचनेन प्रकाशयत्यग्निः । 
प्रच्छादयिष्यति तमः स्वपरात्मानो हुताश इव ॥ ३६॥ 


नास्ति तमश्च ज्वलने यत्र च तिष्ठति परात्मनि ज्वलनः । 
करुते कथं प्रकाशं स हि प्रकाशोऽन्धकारवधः॥ ३७॥ 


उत्पद्यमान एव प्रकाशयत्यग्निरित्यसद्वादः। 
उत्पद्यमान एव प्राप्नोति तमो न हि हुताशः ॥ ३० ॥ 


अप्राप्तोऽपि ज्वलनो यदि वा पुनरन्धकारम्‌पहन्यात्‌ । 
सवषु लोकधातुषु तमोऽयमिह संस्थितो हन्यात्‌ ॥ ३६॥ 


यदि स्वतश्च प्रमाणसिद्धिरनपेक्ष्य तव प्रमेयाणि । 
भवति प्रमाणसिद्धिन परापेक्षा स्वतः सिद्विः ॥ ४० ॥ 


अनपेक्ष्य हि प्रमेयानर्थान्‌ यदि ते प्रमाणसिद्धिरिति। 
न भवन्ति कस्यचदेवमिमानि तानि प्रमाणानि ॥ ४१॥ 


अथ मतमपक्ष्य सिद्धिस्तेषामित्यत्र भवति को दोषः । 
सिद्धस्य साधनं स्यान्नासिद्धोऽपेक्षते ह्यन्यत्‌ ॥ ४२॥ 


सिध्यन्ति हि प्रमेयाण्यपेक्ष्य यदि सर्वया प्रमाणानि । 
भवति प्रमेपसिद्धि मपिक्ष्येव प्रमाणानि ॥ ४३ ॥' 


यदि च प्रमेपसिद्धिनपिक्ष्येब भवति प्रमाणानि । 
कि ते प्रमाणसिद्ध्या तानि यदर्थं प्रसिद्धं तत्‌ ॥ ४४ ॥ 


अथ तु प्रमाणसिद्धिभेवत्यपेक्ष्येव ते प्रमेयाणि। 
व्यत्यय एवं सति ते धवं प्रमाणप्रमेयाणाम्‌ ॥ ४५ ॥॥ 


१८८ विग्रहव्यावर्त वी-का रिकाः 


अथ ते प्रमाणसिद्धया प्रमेयसिद्धिः प्रभेयसिद्धया च । 
भवति प्रभाणसिद्धिनस्त्यिभयस्याचि ते सिद्धि: ॥ ४६ 0७ 


सिध्यन्ति हि प्रसाणेरयेदि प्रमेयाणि तानि तैरेव । 
साध्यानि च प्रमेषस्तानि कथं साधथिष्यन्ति ॥ ४७ ॥ 


सिध्यन्ति च प्रमेयेयदि प्रमाणानि तानि तरेव। 
साध्पानि च प्रमाणस्तानि कथं साधयिष्यन्ति॥ ४८॥ 


पित्रा यद्युत्पाद्यः पुत्रो यदि तेन चेव पुत्रेण । 
उत्पाद्यः स यदि पिता वद तत्रोत्पादयति कः कम्‌ ॥ ४६ ॥ 


कश्च पिता कःपुत्रस्तत्र त्वं ब्रूहि तावुभावपि च। 
पितापुत्रलक्षणधरो यतो भवति नोऽत्र सन्देहः ॥ ५० ॥ 


नेव स्वतः प्रसिद्धिनं परस्परतः परप्रमाणेर्वा । 
न भवति न च प्रमेये्नचाप्यकस्मात्‌ प्रमाणानाम्‌ ॥ ५१॥ 


कुशलानां धर्माणां धर्मावस्थाविदो बुबन्ति यदि। 
कुशलं स्वभावमेवं प्रविभागेनाभिधेयः स्यात्‌ ॥ ५२॥ 


यदि च प्रतीत्य कुशलःस्वभाव उत्पद्यते स कुशलानाम्‌ । 
धर्माणां परभावः स्वभाव एव कथं भवति ॥ ५३॥ 


अथ न प्रतीत्य किञ्चित्‌ स्वभाव उत्पद्यते स कुशलानाम्‌ । 
धर्माणामेवं स्याहासो न ब्रह्मचर्यस्य ॥ ५४॥ 


नाधर्मो धर्मो वा संव्यवहाराश्च लोकिका न स्युः । 
नित्याश्च सस्वभावाः स्यृनित्यत्वादहेतुमतः ॥ ५५ ॥ 
एवमकुशलेष्वव्याक्‌तेषु नेर्याणिकादिषु च दोषः। 
तस्मात्‌ सर्व संस्कृतमसंस्कृतं ते भवत्येव ॥ ५६॥ 


यः सद्भूतं नामात्र ब्रूयात्सस्वभाव इत्येवम्‌ । 
भवता प्रतिवक्तव्यो नाम ब्रूमश्च न बयं तत्‌ ॥ ५७॥ 


विग्रहव्यावतंनी-कारिकाः १८९ 


नामासदिति च यदिदं तत्कि नु सतो भवत्युताप्यसतः। 
यदि हि सतो यद्यसतो द्विधापि ते हीयते वादः॥ ५८॥ 


सवेषां भावानां शन्यत्वं चोपपादितं पूर्वेम्‌ । 
स उपालम्भस्तस्माद्‌ भवत्ययं चाप्रतिज्ञायाः ॥ ५६ ॥ 


अथ विद्यते स्वभावः स च धर्माणां न विद्यत इतीदम्‌ । 
आर्शङ्कितं यदुक्तं भवत्यनार्शाङ्कतं तच्च ॥ ६०॥ 


सत एव प्रतिषेधो यदि शून्यत्वं ननु प्रसिद्धमिदम्‌ । 
प्रतिषेधयते हि भवान्‌ भावानां निःस्वभावत्वम्‌ ॥ ६१॥ 


प्रतिषेधयसेऽथ त्वं शून्यं तच्च नास्ति शून्यत्वम्‌ । 
प्रतिषेधः सत इति ते नन्वेष विहीयते वादः॥ ६२॥ 


प्रतिषेधयामि नाहं किञ्चित्‌ प्रतिषेध्यमस्ति न च किङ्चित्‌ । 
तस्मात्‌ प्रतिषेधयसीत्यधिलय एष त्वया क्रियते ॥ ६३॥ 


यच्चाहर्ते वचनादसतः प्रतिषेधवचनासिद्धिरिति। 
अत्र ज्ञापयते वागसदिति तन्न तच्च न प्रतिनिहन्ति ॥ ६४॥ 


मगतुष्णाद्ष्टान्ते य पुनर्क्तस्त्वया महांश्चचः । 
तत्रापि निर्णयं शृण यथा स दृष्टान्त उपपन्नः ॥ ६५ ॥ 


यदि स्वभावतः स्याद्‌ ग्राहो न स्यात्प्रतीत्य सम्भतः । 
यश्च प्रतीत्य भवति ग्राहो नन्‌ श्न्यता संव ॥ ६६ ॥ 


यदि च स्वभावतः स्थाद्‌ ग्राहः कस्तं निवतंयेद्‌ ग्राहम्‌ । 
शेषष्वप्येष विधिस्तस्मादेषोऽनुपालम्भः ॥ ६७ ॥ 


एतेन हेत्वभावः प्रत्युक्तः पूवमेव स समत्वात । 
मृगतृष्णादृष्टान्तव्यावृत्तिविधौ य उक्तः प्राक ॥ ६८॥ 


"१६० विग्रहव्यावतं नी-कारिकाः 


यस्त्रैकाल्ये हेतुः प्रत्युक्तः पूर्वमेव स समत्वात्‌ । 
त्रेकाल्यप्रतिहेतुश्च शन्यतावादिनां प्राप्तः ॥ ६६॥ 


प्रभवति च शन्यतेयं यस्य प्रभवन्ति तस्य सर्वार्थाः । 
प्रभवति न तस्य किञ्चित्‌ न प्रभवति शून्यता यस्य ॥ ७० ॥ 


यः शून्यतां प्रतीत्यसमृत्पादं मध्यमां प्रतिपदं च । 
एकार्थं निजगाद प्रणमामि तमप्रतिमबुद्धम्‌ ॥ ७१॥ 
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